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كلمة الناشر 

ونتساءل!! 

أن - في سعينا للنهوض من عثراتنا الي توالت وتتوعت وطال 
آمدها بحاجة إلى فلسفة؟! 

أسوف تمهلنا سياط الأحداث التي تلهب ظهورناء ونزيف الدم الذي 
تنهمر يه جراحناء وفداحة التمزق الذي ميق يصفوقناء وذهول الضياع 
في متاهتناء وجرائيم الفساد الي تتغف بها أحسادناء وزعمم الطوقان 
الهادر من حولنا؛ تتطماً كل الحدود والسدود والحواجز وسائر القيود» 
رافعاً شعارات العولمة وا معلوماتية والاتصال.. 

أسوف عهلنا ذلك كله تا ركا لنا الفرصة كي نخلو بأنفسناء ونضمد 
جراحشاء ونلملم من بين الوكام أشياءتا ومتاعنا بحثاً عسن البوصلة 
الضائعة؟! 

ألسنا إلى الفعل والحركة أحوج منا إلى القول والتأمل والنظر؟! 

أليست الفلسفة والتفلسف مصطلحاً مداناً في العرف الاجتماعي» 
الذي ينزح إلى استباق النعائج في رللا بعد)» ويعاف البحث عن الأسباب 
واكقدمات في را قبل)؟! وق العرف السياسي الذي يرى قيه نوعاً من 
اللهوء وي العرف الديتي الذي يعده نوعاً من الزندقة. 


لانم . وأمأع و0 - أن عبحصيييا Io:‏ 


۸ كلمة الناشر 


ولكن!! 

أنى للإنسان أن يتحرك بلا هدف؟! وما مآل حركته الانفعالية إن لم 
يجب قبلها عن أسعلة الفطرة: من أين؟ وإلى أين؟ وكيف؟ ومتى؟ ولاذا؟! 

وهل الفلسفة إلا الإجابة عن هذه الأسعلة؟! 

وهل تحرك إنسان الحضارة العربيسة الإسلامية الأولى من دون هدف 
واضح أو أنه حتّد هدفاً استنار في هته فانطلق إثيه يكل جوارحه؟! 

ألم ينشئ العرب المسلموت فلسفة مميزة منسوبة إليهم تارففياً 
وعصاريا طوروها إثر اطلاعهم على الفكر الفلسفي اليوناني» ثم 
أضاعوها إثر هحمات المخول والصليبيين والمستعمرين الغربيين» قفقدوا 
بضياعها مقومات الحضارة» والقدرة على التمو؟1 

وإنهم البرم» في ظروفهم القاسية الراهنة» لأحوج ما يكونون إلى 
استعادة السؤال الفلسقي اليد ع» لارتياد (آفاق فلسفة عربية معاصرة)» لها 
قي تراثهم حذور راسخة ولهم قي التحارب الفلسقية للأمم مسن حولهسم 
مصادر غنية 

وهذه هي حاولة المفكرين الكبيرين» في هذه الحوارية الهامة» يتفقان 
حيناً ويختلفان أحياناء ليقدحا زناد الفكر الفلسفي العربي الاسلامي» من 
حل اح انق ايه رمات و 
مخطى ثابتة على هدى وبصيرة. 


PIRT آفاق‎ 


عربببة معاصرة 


««* © 


-١‏ نحو فلسفة عربية متميزة 
الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
؟-- الفلسقة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي 


يشرط السعي إلى تأسيس فلسفة عربية مميزة علاج مسألتين 
عامتين تتقدمان عليه تقدم الشرط على المشروط: 

-١‏ ما شروط وجود الفكر الفلسفي عامة دون نسية إلى أمة 
بعيدها أو حقبة تاريخية حددة؟ 

9 ما الصفات التي تجعل الفلمسفة منعسبة إلى أمة من الأمم أو 
حضارة من الحضارات فتكون يونائية أو عربية أو ألانية أو سكسوغية 
ا 

ولا كنا نريد للحل أن يكون عاساً فلا ينحصر في حالة 
الحضارة العربية وحدها حتى يكون ما نصل إليه قاتوناً كلياء فإننا 


1 البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميؤة 


سنعتبر وصف الوضعية الفلسفية العربية جرد بداية شل حالة 
حاصةء أو عينة ندرسها لحل المشكلين المطروحين والمشروطين في 
حل قضيتنا: تأسيس فلسفة عربية متميزة. ثم تعكس فنبحث عن 
شروط التميز الذي نبتغيه للفلسفة العربية تسليماً بأنها موحودة» 
دون أن تكون متميزة بخصائص جمعل المرء قادراً على المباهاة بها 
عند مقارنة إبداعاتها الفكرية. ذلك هو الشرط الذي مجعل شا 
في مسألة الفلسفة العربية بمثاً فلسفياء وليس جرد حديث إنشائي 
ومذهي حول مطلب قومي ليس له من الكلية ما يجعله حديراً 
بالعلاج الفلسقي . 

ولنيداً إذن بتحديد المقصود بالفلسفة العربية. فهذا التصور 
ينسحب على لحظتين منفصلتين من تاريخ فكرنا تصفهما عادة 
بالفكر الفلسفي العربي» إما لكونه فكراً فلسفياً تقل إلى العريية أو 
لكوته فكراً فلسفياً من إبداع العرب والمسلمين باللسان العربي 
المبين: 

١-الأولى‏ امسدت من بدايات بلوغ البحوث الكلامية واللغوية 
مرحلة السؤالل الفلسفي ولقائها مع الفكر اليوناني وما صاحب هذا 
اللقاء من حركة ترجة للفلسفة والعلوم اليونائية ( من لهايات القرن 
الثاني للهجرة ) إلى غايات عصور استقلال الحضارة العربية الإسلاميةء 
أعني إلى سقوط الحواضر العربية الشرقية ( دمشسق والقساهرة ) 
والمغربية ( غرلاطة وتونس )» وفقدان اللغة العربية سلطاتها في العام 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي 1 
الإسلامي الذي عادت لغات شعوبه لتصبح بديلاً منهاء وخاصة 
الفارسية والتركية والأوردية ( إلى بدايات القرن التاسع للهجرة تاريخ 
وفاة آخر فلاسفة العرب: ابن خلدون ) . 
-- الثانية امتدت من بداية النهضة في مفتمح القرث التاسع عشر 
وما تزال جارية إلى الآآن دون أن تحقق الوصل ممع اللحظة الأولى أو 
تتمكن من الفيام المسعقل. وقد بدأت يحركة الإحياء الحضاري والتحورر 
من الاستعمارء وبعث رات المرحلة السابقة مع محاولة التمكن ما 
حصل في العالم يعدها إلى حدود النهضة العربية الاسلامية لكتها ما تزال 
دون المستوى المرضي: وذلك هو ما يعلل طابعا شروط قيزها. 
لذلك كان الفكر الفلسفي العربي الحالي - وله من هذا الوجه 
تيز بمعنى صفات تجعله غير غيره دون أن يكون القصد بالعميز الحكم 
القيمي الذي يفيده المفهوم- مؤلفاً من حركتين تتعلقان بهساتين 
الحقيتين موضوعاً للفكر وزاوية نظر له. وكلتا الح ركتين مضاعفة: 
أولةً: حركة الإحياء أو البعث الي تسعى إلى نفض الغبار عن 
حصيلة التجربة الفلسفية العربية الأولى مع التخلص من حصر 
مفهوم الفلسفة في معتاه الاصطلاحي المقصور على المنتسبين إلى 
المدرسة اليوئانية بفرعيها المشائي والأفلاطوني. ومعنى ذلك أن 
أسم الفلسفة الذي كان شبه عنوان فرقة من بين الفرق عرفت 
ل ع 
الي لا تقتصر على المدونة الفلسقية بالمعتى التقليدي» كما جدها 


1 البحث الأول: نحو فلسفة عربية معميزة 


عتد الأعلام المشهورين من الكندي إلى ابن رشد. فقد أصبح 
الاسم شاملا كل المنظرين (افنذريين) ا عن الميادئ العليا في 
جميع العلوم دون حصر في ما ينبني على الطبيعيات الفلسفية: عشل 
علم أصول الققهء أوعلم أصول النحوء أو علم أصول الدين 
إلخ... فشمل بذلك العلوم الي نعتيرها اليوم من العلوم الإنسانية 
كعلوم الفنوت الأدبية والتنظير اللساني والشاريخي والاحتصاعي 
والقانوني: وجميعها كانت إما من توابع العلوم الديتية أو من 
أدواتها. 

وقد مكن هذا التوسيع من اكتشاف أمرين مهمين كانا 
مهملين إهمالاً أدى إلى عدم إدراك إضافات الفكر العرسي 
الإسلامي الأساسية ( التي لم يدرك الساس فضلهة وأسبقيتها إلا في 
العصر الحائي عتدما تمكتت العلوم الغربية من تجاوز المقابلات السطحية 
بين إبستمولوجيا العلوم الطبيعية وإيسجمولوجيا العلوم الإنسانية ٠)‏ 
فضلاً عن إضافاته قي الات الفلسفة التقليدية: 

الأول هو اكتشاف مجرة جديدة تشملها المعرفة الإنمسانية. وكادت 
هذه العلوم تكون شبه معدومة في الإبستمولوجيا الفلسفية التقليدية 
بحكم الطابع المعياري للفلسفة العملية التي تقصر المباحث الفلسفية 
العملية على الواجيات معتبرة ما عدا ذلك من الواقصات دون مرتبة 
الموضوعات الجديرة بالمعرفة القلسفية ر من جنس المدائن المتحرقة عى 
المفهوم عند الفارابي ). وهذه اجرة هي ما يطابق مجرة العلسوم الإنتسانية 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي 1 


التي كانت إما علوماً آدوات في العلوم النقلية أو علوماً غايات» بحيث لم 
تكن الثورة التي حصلت في الفكر الخلدوني من محض الصدفة“ 4 

الثاني هو تجاوز المقابلة السطحية بين إيستمولوجية علوم الطبيعة 
وإيستمولوجية علوم الإنسان من خلال تجاوز الضرورة السببية التي 
تبر آساس الأولى» والخرية القلقية التي تعتبر أساس الثانية, وهما 
تصوران بدائيات للمعرفة العلمية في الفلسفة القديمة ر وكلا التعجاوزين 
من مقومات المذهب الأشعري» وهما أساسا نقد الغزالي للفكر المشائي 
وللقكر المعتزلي) بل ومن خلال اكتشاف البرؤخ الرابط بين اتجرتين 
الطبيعية والإنسانية أعتي برزخ علوم الفدون الأدبية التي كانت أهم 
مدخل للدراسات الدينية عامة والقرآنية على وجه الخصوص فقها 
وعقيدة وأصولاً للأمريسن في صلعتهما بالدنيا وعلومها والأخسرى 
وعلومها9؟ . 


(1) ليس من الصدقة أن تكون غاية البحث لي هذه الجر الحديدة علا رئيساً جديداً 
هو علم العمران البشري والاجتماع الإنساني اللذس لم يكرتا علمين بسيطون» بل 
هما متظومة العلوم ال #تألف منها تقارمح العلوم الساعنة لعلم الشاريخ وأهسها 
بدايات علم الاقتصادء وعلم الاحتساع» والاناسة الطبيعية والتارججيةء وعلسم 
الحضارات الق ارف والأديان القارنة» وعلم اجتماع العرفةء والعمل والتزية 
والسياسة والأحلاق» وعلم الجمماع اللساف والقدون الأديية إلح.... فسن الواضح 
أن العلم الأساسي في العفوم النقلية الي أوصلت إلى هذه النتيجة عو علم الشاريخ. 
ذلك أن الظاهرة الدينية تاريقية ينصوصها وتاريقية بأحدائها وتاريضية بعلوم 
الأدوات الفسانية الي تحتاج إليها. 

(۲) لعل آم جال للبحث في الحضارة العربية الإسلامية هو العلوم اللسانية والأدبية الي 
هي العلوم الأدوات الأرلى في العلوم الديية. لذلك كاتت الدراسات القرآنية 
والغنوت الأدبية حي اهال الوسيط أر البررح بين العلرم الطبيعية والعلوم” 


1 البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 

وهذه ال ركة مضاعفة. فهي تتألف من ممارسي الإحياء بالمعنى 
التعليمي المدرسي لا غير. وهو عمل قد يشارك فيه غير العرب 
مثل كل المستشرقين. وتتألف كذلك من ممارسي البعث بالمعنى 
الوجودي للكلمة. وهو عمل لا يمكن أن يقرم به إلا العرب 
أنفسهمء لكونه يتعلق يإحياء مدارس الفكر العربي» والالتزام بها 
مذاهب وسلوكاً التراماً قعلياً لكونه يستعمل لحل مشكلات 
الحياة الحقيقية في اجتمع العربي الإسلامي: مثل الاعتزال الجديد في 
بداية البهضة:؛ ومفل الرشدية الجديدة منذ ردود محمد عيدده على فوح 
أنطونء ومثل حركات التصوف الجديدة, وحركات الصحوة السياسية 
الدينية إلخ... 

ثانيً: حركة الاستنبات الي قسعى إلى توطين الفكر الغريبي 
الحديث بكل أحناسه العلمية والأدبية واجتمعية والفلسفية» حيسث 
إن مفهوم الفلسقة صار هنا كذلك ذا معنى شامل. فهو قد بات 
منسحباً على التصور الحديث للعالم ومنه الفكر الفلسفي باعتياره 
ذروة هذا التصور. وهذه الحركة مضاعفة كذلك. فهي تع أولاً 
استنبات الفكر الغربي بالتدريس والتعليم الدرسي برا وهذا 
أيضاً يمكن أن يسهم فيه غير العرب من معلميهم الأجانب. وتعئي 


= الإنسائية. وتتدرج قيمة هقا محال في صله بالفلسفة كلما كان بعد التأويل 
أكير: فمن التأويل اخخدود في الأشعرية إلى شيه عمومه ف الاعتزال درج الأسر 
لكي يصبم فلعلم كله تأويليا في المدارس الشيعبة المغالبة وعماصة الدارس الراقصية 
والقرمطية رالباطتية عامة. 
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كذلك الالترام الوحودي بهذا التصورء وتماولة ممارسته قي الحياة 
اليوميةء لعلاج قضايا الحضارة العربية من منظور ممارسة السنن 
الفكرية والسلوكية الغربية الحديثة. وهذا أيضاً لا عكن أن يقوم به 
غير العرب أنفسهم: قنجد الملتزم بالوجودية والماركسية والوضعية 
والدريعية في قبالة قضايا عربية إسلامية بستن غربية مكيفة صع الوضع 
العربي لخ 

وإذا كان فرع الإحياء وفرع الاستنبات بالتعليم المدرسي 
يماو لان حصر العملية الإحيائية والاستنياتية في مستواها الأ كادي 
تقريباء مكتفين بعرض ما يتوصل إليه البحث ف الجالين متابعة 
للمضامين الفكرية عا هي مادة تاريخ أفكار تبقى في المكتبات 
والكتب وقاعات الدرس» فإن فرع الإحياء وفرع الاسعنيات 
بالممارسة الحية أصبحا عثلان قلب المعركة النهضوية يبعديها 
الحضاري والسياسي. فالصراع بسين إحيائبي السنن العربية 
الإسلامية ومستنبي الستن الغربية» أعي سين التسأصيليين 
والتحديتيين محوره الأساسي هو هذا التقابل بين بعث الحضارة 
العربية يبعديها التقلي ر الذي صار جا أسلفنا منسباً اغلبه إلى العقلي 
الأوسع ) والعقلي بالمعتى التقليدي ر أعني العقل الفلسفي التقليدي 
الذي كان مرفوضاً فصار مقبولاً لكونه أصبح منعسباً إلى ما يعتز به 
حتى من كان يعيبه علسى أصحابه في عصرهم ) واستنيات المتضارة 
الحديئة بجميع وجوهها "النقلي (- ما بخص الغرب با هو غرب أعني 
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ما لیس كلياً من الخصوصيات الحضارية التي يحاول القلدون محاكاتها 
ظناً منهم أنها كلية جرد كونها صضات للغالب ع" والعقلي أعني ما 
يشترك فيه جميع اليشر. 

ويذلك ا أصبحت المعركة السياسية والحضارية بين الأصلانييين 
والعلمانيين معركة حية وذاتية للحضارة العربية» لا بحري في الفكر 
رحده بل في الساحات السياسية والاجتماعية» وأحياناً حتی في 
الساحات الخربية. فالحرب الأهلية العربية الي هيت مذ عقديين 
ليس مضموتها الحقيقي إلا موضوع الصراع بين هذين الفرعين 
من مثلي الفكر العربي الإسلامي الحالي بأبعاده الي وصفنا. لم تبق 
معركة الفكر الفلسقي معركة أجنبية» إذ الفلسفة من حيث هي 
فلسفة ر أو ما يقوم مقامها في حال عدم توافرها بشروطها ) لم تعد 
موضع حلاف بين الفريقين» بل الحلاف يدور حول بعسض 
ضروبها الي لا يقبل بها الأصلاني أو العلماني: الأول يرفض 
الفلسفة الملحدة» راكاني يرفض الفلسفة المومئة إل.. لكنهما 
كلاهما يفعل ذلك باسم الفلسفة وبصراحة. وإذن فالصراع حول 
الفلسقة صار هو بدوره فلسقيا. لم يعد أمر المواجهة بين الدين 
والفلسفة أمراً غير فلسفي أو غير ديني» بحيث يكون الأمرات وكأنهما 
فاقدين للكلية: فيكون كل منهما شكلاً جزئياً يقوم خصارج الآخرء سل 
هما صارا يلتقيان في ما هو فلسفي منهما: موضوع الخلاف والصراع 
القلسقي الديني الحي الذي هو واحد فيهما معاً عندما ينظر إليهما في 
قيامهما المؤسسي المتجاور. 
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ويجمع بين اللحظتين أو التجربتين الفلسسفيتين العربيتسين 
الإسلاميتين الوسيطة والمعاصرة» برغم عدم التمكن من الوصل 
بينهما وصلاً حيا إلى الآن جملة من الصفات المشتركة لعل أهمها 
صفتان جعلتا القول الفلسفي العربي الإسلامي مايزال إلى الآن 
أقرب إلى القول الإنشائي الفوقي» ومن ثم إلى القول العقدي 
البعيد شديف اليعد عن القول العلمي» لكونه لم يصيح ذا أثر دده 
الحدل الدائم بين الممارسة النظرية والممارسة العملية» ( باسصناء ما 
تم في جال العلوم الإنسائية والأدبية لكونه قد حصل بصورة جعلت 
الممارسة النظرية تتطور بطبعها إلى أن نضع نفسها موضع سؤال فلسفي 
قتصبح ذات قول"مابعدهاء84 * ذاتي ها) : 

الآولى هي صفة الانفصال المعرقي بين القول الفلسفي 
وموضوعه من الممارسات النظرية والعملية. ففسي الحالتين استعير 
القول الفلسقي وكأنه قول تام لكونه لم ينشأ نشأة ذاتية خلال 
ممارسة النظر والعمل» وإذن فجله ليس قولاً يصدد التحقيق من 
خلال حدله مع مضمون مستمد من الممارسات الفكرية الي 
يكوت القول الفلسفي (مايعدا ها إذا ما استنينا ما حصل في 
بعض العلوم الي يسلم الجميع أنها من إبداع العرب والمسلمين 
عقلية كانت أو نقلية. 


الثانية: هي صفة الانقصال الوحودي بين القول الفلسفي 
وشروطه التاريخية. ففي الحالتين لم يكن ما يجري في الجتمسع 


9 البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
الموضوع الحقيقي للممارسة النظرية رقا صلة بها رعا بعدها 
النظري = الفلسفة )» بل الموضوعات الحقيقية الي يتعلق بها 
النظر تعامل وكأتها جرد آمر بائد يتبغي التخشص منه لتعويضه 
عا يماشي الفكر الفلسقي من الوقائع والمموسسات والسنن 
المستوردة. فيصيح الفكر ذا موقف تسلطي لا يعلم الواقع ليعمل 
فيه على علم بل يخصب الواقع عا يتصوره واقعاً حقيقياً يطلب 
استبداله به نافيا المعطى الفعلي ليعوضه ععطى عقدي دافعه 
الأساسي ليس الحاحة الفعلية بل جرد الحاكاة والتحديث 
السطحي. 
لذلك كان الفلاسفة في حال التهضتين الوسيطة والحالية من 

قوي الموقف التناقي مع شروط المعرفة العلمية لا فرق يينهسم وبين 
رجال الدين: فعندهم جيعاً كان التصور متقدماً على المتصوّر. وقد 
وصف اين عطدون هذا الوقف بخصوص علاقة العلماء آي 
الفقهاء خاصة ويتطبق كذلك على الفلاسغة الذين كاترا في غاية 
النهضة الأول فقهاء كذلك: خاصة والمقصود في ذهن ابن خلدون هو 
اين رشد ) بالسياسة. وهذا الوصف يكاد اليوم يكون صحيحاً 
على كل (الفكرين) العرب دوت استتتاء في علاقتهم يكل الأمورء 
عا في ذلك بأمر المعرفة العلمية فضلاً عن آمر الممارسة السياسية. 
فهم يتصورون (الأوهام) الإيديولوحية حقائق ينبغي أن تخضع ها 
المعطيات والممارسات وليس السياسية ققط» لكون الموضوع 
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المدروس ليس هو عندهم معيار النظرية الدارسة» يل العكس هر 
الصحيح. ذلك أنهم جميعاً يستمدون هذه الأوهام من الفلسفات 
الحاصلةء ولا يحصلونها مسن تنظير حي يتكون في مارسة حية. 
والمعلوم أن الفلسفات جميعاً مثلها مثل كل تسق تظري إذا كان 
نظرياً يحق جعلت لصياغة ظروف وتحارب مختلفة. لكنهم 
يعسمونها دون فحص ولا عقارنة مع المعطيات الجديدة الي 
يريدوك إحضاعها ها مكتفين عقارنات سريعة وسطحية تمكن من 
القول» وتحول دون الفعل. ومع ذلك فهم يعجيوت من عناد 
(الوقائع) الي تتأبى على كل (تنظيراتهم) المزعومة. 

فليست أفكارهم فرضيات قابلة للفحص والامتحان في ضوء 
التحربة» بل هي عندهم حقائق نهائية» بل هي كما قال ابن 
حلدون في علاقتها عوضرعها من جنس الأحكام الفقهية الي 
تفرض على الموضوع فرضاً: "والسيب في ذلك ( في كون العلماء 
من البشر أبعد الساس عن السياسة ومذاهبها ) أنهم مععادون النظر 
الفكري والغوص على المعاني وانتزاعها من الحسوسات وتجريدها في 
الذهن أموراً كلية عامة ليحكم عليها بأمر على العموم لا بخصوص مادة 
ولا شخص ولا جيل ولا أمة ولا صنف من الناس ( أي نفي التاريخية ) 
ويطيقون من بعد ذلك الكلي على الخارجيات» وإغا يقيسون الأمور 
على أشباهها وأمتاها جا اعتادوه من القياس الفقهي. فلا تزال أحكامهم 
وأنظارهم كلها لي الڏهن »ولا تصير إلى المطابقة إلا بعد الفراغ من 
البحث والنظرء آو لا تصبر بالجملة إلى مطابقة. إغا يتفرع ما في الخارج 
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عما في الذهن من ذلك كالأحكام الشرعية فإنها فروع عما في الحفوظ 
من أدلة الكتاب والسعة. قتطلب مطابقة ما في الخارج ها عكس الآنظار 
في العلوم العقلية التي يطلب في صحتها مطايقتها لما في الخارج. فهم 
متعودون قي سائر أنظارهم على الأمور الذهنية والأنظار الفكرية لا 
يعرفون سواها. والسياسة يختاج صاحيها إلى مراعاة ما في اسارج وما 
يلحقها من الأحوال ويتيعها فإنها خفية. ولعل أن يكون قيها ما يمسع 
إخاقها بشبه أو مكال: وينافي الكلية التي يحاول تطبيقها عليه. ولا يقساس 
شيء من أحوال العمران على الآخر: إذ كما اشتبها في أمر واحد 
فلعلهما اخعافا في أمور. قتكون العلماء لأجل ما تعودوه من تعميم 
الأحكام وقياس الأمور بعضها على بعض إذا نظروا في السياسة أفرغوا 
ذلك في قالبه أنظارهم ونوع اسندلاشې فيقعون في الغلط كثيراً ولا 
يؤمن عليهمز...)"20 . 


د ¥ ¥ 


وقد نتج عن الانفصالين المعرفي والوحودي في النهضة الأرل 
والنهضة إلثانية غياب الشرط التوهري الذي عل القلسفة مع 
يقائها فلسفة» واتصافها بالصفات الكلية للقول الفلسفي تكون 
ذات نسبة محددة لأمة من الأمم ولحضارتها وعبارة عن احص 
حصوصياتها أعنٍ مقرمات هويتها: وهذا الشرط ليس هو شيا آخر 


(9) أمن عطدون المقدمة لباب السادس ص ه٤ 1١‏ ( دار الكتاب الليتاني سيروت 
411¥ ط 8 )ى 
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غير طبيعة الوعي الذي للأمة بهريتها ووعيها الذي هو أساس منزلتها في 
العاريخ الكولي ولب دورها فيه. ويمكن أن تسمي هذا الوعي 
يوجدان الموية من حيث هي صلة بالمطلق. فصن تصور شروط 
النهضة العربية الإسلامية والرسالة الي حددت منزلتها في التاريخ 
الكوتي ودورها فيه- باعتبار ذلك مضمون كل فلسفة مكنة في بعدها 
الروحي الوجداني أساسا لما يصاحبه من نهضة في جنيع اجالات القيمية 
ومتها المعرفة- تنئج ضرورة فهمنا تصور الأمة للهوية عامة وهويتها 
خاصة تصورها الفريد من توعه والذي عنه ينيع كل يز للقلسفة 
الي تستأهل أن تنسب إلى الأمة برغم كونها مع ذلك فلسفة ها 
صفات الكلية الي تمعلها صالحة للبشر جميعا. 

غلأرل مرة في التاريخ الإتساتي مد أمة تنفي اموية القومية 
الثابتة والمنغلقة. فالهوية في التصور العربي الإسلامي هوية مفتوحة 
في مستويات تعينها الخمسة تعينا يحدد إنتاج القيم هيعار الجمالية 
واخلقية والمعرفيسة والعشريعية والوجودية ) وحفظها وتباد ها 
واستهلاكها في المجتمع ككل وف الوسسات المناسية لما ( أعني 
الأسرة والمدرسة والمنشأة والدولة والمعبد ). فالمرية النضارية في هذا 
التصور هي إذن بنية (اصطناعية) أو حصيلة تاريخية تعميز بها 
الحضارات با هي مشروعات تارينية تتحقق حلال قيام الأسم عا 
تحدده رسالاتها في التاريخ الكوني على أرضية البشرية. إنها بتية 
تاريخية لا هيفة عضوية تتمايز بها الشعوب بعضها من بعض 
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بفضل التحديدات الي تفرضها صورة العمران ( التصورية كما 
نحددها لاحقاً في أصساف تصور الوجود والعالم وتعينهما: الأسطورة 
والشعر والدين والسياسة والفلسفة وأشكال المدولة المناسية ها ) على 
الفضاءات أو محالات حصول القيم أو النسغ الذي يجري في حيساة 
العمران ر المكان والزمان والسلم العمراني والدورة العمرانية والدورة 
الكونية ): فهذه الأحياز هي االات التي يجري فيها الوجود الإتساني 
وبملزها من حيث هو عين السعي الدائب من أجل تحقيق أصناف القيم 
مقتضى الفطرة تحقيقاً حمل خلال إنتاج القيم وحفظها وتبادها واستهلاكها: 

-١‏ تحديد الفضاء المكاني .ما يحصل فيه من تحقيق أصناف القيم: 
هوية العرب والسلمين يحددها قضاؤهم المكاني الذي تعين في 
قلب المعمورة؛ أعن خاصرة العام أو وسطه ومنه أهمية مفهوم 
الوساطة عامة و الوساطة الجغرافية حاصة. 

؟-- تحديد الفضاء الزماني بانحدد نفسه: هوية العرب والمسلمين 
يخددها فضاؤهم الزماني الذي تعين في قلب الزمان الكوني أعي 
التوسط بين الساريخ القديم والتاريخ الحديث» مع تضمن كل 
.مقومات الشاريخين القديم والحديث إرثاً من الأول واستعداداً 
للثاني. وهنا أيضاً جد لمفهوم الوساطة نفس الأهمية والدور. فهو 
زمان له خاصيات الزمان القديم وخاصيات الزمان الحديث اصن 
خاصيات الوصل اتام والدائم بين الأبعاد الدينية والأحروية تيلا 
للقديم والثابت والأبعاد السياسية والدنيوية فيلا للحديث والمتغير. 
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۳ تحديد الفضاء السلمي رلم الرتتب في المجتصع ) بالمحدد 
نفسه: هوية العرب والمسلمين يجددها فضاؤهم السلّمي الذي تعين 
في الحركية الاجتماعية للأوضاع والمسازل والرتب والأدوار التي 
ليست حكرا على طبقات» بل تحصل بالهد الشخصي» بحيث 
يكن لأي كان أن يكون ما يريد عحض عمله بخلاف المجتمعات 
المتخلقة. لكن ذلك لا ينفي ثبات القواعد العامة التي تحدد الأطر 
الؤوسسية الأساسية أعني الأسرة ( ويمشل ذلك قسانون الأحسوال 
الشخصية المحدد تحديدا دقيقاً في الشريعة ) والمؤسسة الاقتصادية 
(ومثل ذلك قانون الإرث واللكية والعقود والالتزامات الحدد تحديداً 
دقيقاً في الشريعة) والمدرسة ( ويمثل ذلك منزلة العلم الديني والدنيوي 
في الإسلام ) والدولة ر ويمئل ذلاك منزلة السياسة في الخياة الروحية 
الإسلامية حتى أن من يبيست من دون أمير يعد كافراً وححى إن كل 
تاريخدا ليس إلا نتيجة لصراعات نشأت مسف الفسة الكبرى ) والمعيد 
رويمثل ذلك العالم كله ائذي هو معبد عند العرب والمسلمين كما يرهز 
ذلك صحة الصلاة في أي مكان وآية تحويل القبلة التي تؤوكد بأننا أينما 
نولي فشم وجه الله). 

٤‏ - تحديد فضاء الدورة الاجتماعية بالمحدد نفسه: هوية العرب. 
والمسلمين يحددها فضاؤهم الدوري» أعني مجرى تحول العناصر 
التي يتألف منها الموجود العمراني ( الشخص الإنساني مشلا للحياة 
والمال بمثلاً للطبيعة والرمز معلا للثقافة والمؤسسة ممئلة للعمران بما هو 
بتية التفاعل بين التقدمات عليه في هذه السلسة ) خلال الفضساء 
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الؤوسسي وتحوًا بعضها إلى يعض من خلال حواملها الجوهرية 
ويفضل السالك الموسسية الي تحدتك الوسائط فتمكن من ترجمتها 
بعضها إلى بعض (المال تلأول والإنسان لاني والرمز للشالث 
خلال المسلك المؤسسي للرابع ) . 

ه- تحديد الفضاء الكلي المخحيط بالفضاءات السابقة بساحدد 
نفسه: هوية العرب والسلمين يحددها فضاؤهم الكلي المفتوح بلا 
حد بين الأجتاس وضد الحدود السابقة وبين الطبقات» أعي 
أساس كل تصوراتهم للعالم والوحود قي فكرهم الأسطوري 
والشعري والديئ والسياسي والفلسفي. ففيها جيعا نجد فكرة 
الانفتاح والمساواة والتوسط العجيية حتى إن أبطاهم جميعاً من 
اشجئاء .كعنى غير تحقيري لكونه مستنداً إلى نفي الموقف العنصري 
ر عدزةق سيف بن ذي يرن والبي إسعاعيل ال...). كما أن قصورهم 
الديي الأسمى الوارد في القرآن الكريم عل الدين جاوزا للتقابل 
التقليدي بين الرحي والعقل والعقيدة» جاوزا للتقابل التقليدي بين 
الدين الطبيعي والدين المتزل» ومن ثم نفياً لكلا التوعين المظنونين 
حالصين» وهو ما اتتهى إلى عتم الوحي راعتيار غايته الي تختمه 
من جنس بدايته ومن ثم فالدين الغطري هر جوهر الدين. 

ومن هنا فإن الموية هي في هذه الحالة اجال المغناطيسي الموحد 
هذه الجالات الخمسة بصفتها مؤسسة ذات حصول تسارخي» 
وليست طبيعة أزليسة وأبدية. وهي مفتوحة في الداخبل ( توكيد 
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ال ركية حيث ينتقل الأشخاص بين الرتب بحسب الجهد الشخصي دون 
حدود وئفي الطبقية ) وقي المدارج ر السواسية ونفي العنصرية ) 
وبالقياس إلى التحديدات المكانية ر أهمية الحجرة والرحلة ) وإلى 
التتحديدات الزمانية ( الوصل بين القديم والحديسث ) وإلى 
التحديدات السلّمية ( رفض الفروق الرتبية برغم تعدد الأدوار وهو 
ما يعيبه هيجل على المسلمين ويعتيره حاقلاً دون تكون دولة مستقرة 
ومن ثم دون بساء الضارات) وإلى التحديدات الدورية ( المقاصد 
الخمسة جعلت الال والعقل والنفس والعرض والدين قيما ومقاصد 
شرعية من الرتية نقسها ) والكلية ( العام الدتيوي ليسس عديم القيمة 
كما هو الشآن في الأديان الأخرى؛ بل هو شرط القيمة وأمساس المعسى 
الأخروي) 

والجمع بين كل هذه اللنصائص حددها القرآن الكريم بخاصية 
الوساطة الشارطة للشهادة على العلمين» وعرف ذلك بصفتين 
ذكرهما وكنى عنهما يثمرتيهما. فأما الصفة الأولى فهي صفة 
نظرية هي الإيمانء وقد كنى عنه بالتواصي باحق أعين الاجتهاد عا 
هو واجحب عسين في غياب الموسسة المنفية أو السلطان الروحي 
المتعالي على الشخحص المومن. فالإسلام قد نفى السلطان الروحي 
ر نفي الكنيسة ) قأصيحت الحقيقة الدينية وغير الدينية فيه رة اجتهاد 
لا يقيده إلا عدم الخرو ج عن الإجماع حول شروط الحياة المجماعية 
الي تحددها الجماعة بحسب حاحات العصر ( من هنا صيغة 
المشاركة ). وأما الصفة الثانية فهي صفة عملية هي العمل الصاح 
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وقد كنى عنه بالمتواصي بالصير أعن الجهاد عا هو و اجب عين في 
غياب الؤسسة الادية أعي السلطان الزماتي التعالي على الشخص 
المؤمن لكون الإسلام قد تفا ر لا طاعة لأولي الأمر في معصية الله ) 
بالقيد نفسه حول شروط الحياة الحماعية ر من هنا صيغة المشاركة 
كذلك ). ولا يعي ذلك نفي الدولة» بل هو يعني نفي تعاليها على 
الضمير الشخصي: كل مؤمن يتعالى على الدولة يضميره الديي 
والخلقي الذي يجعله حكماً يتعالى على كل سلاطين الدنيا. وتلك 
هي شروط الدهوقراطية الخلقية والعقلية والروحية. 

وقد حددت فلسقة الإسلام الانتساب إلى هذه الهوية المفتوحسة 
يحيث يمكن لكل إنسان أن ينتسب إليها .جرد تحقيق الشرط 
المطلوب ر الأمر با معروف والنهي عن انكر ) في شكلين: 

إنشائي: يجعل اللوية مضروعاً مفتوحاً عليدا العمل لتحقيقه 
كما أمرنا الله بذلك بقوله: طولتكن نكم اذوه إلى الْخَيْرٍ 
َيَأمْرُوت بالمتخروف رَينهرة عن الْمْنْكَرٍ وَأوليك هم الْمُفْلِحُون» 
آل عمرات: +/5٠اع.‏ 

وصبري: ا ا و ا 
أحبرنا الله بقرله من تفس السورة: متم خير ي مو أخرجت للناس 
تَأمْرُوت بِالْمَعْرُوفٍِ وكَنهَون عن الْمنْكَرٍ وتؤودون ۾ ن الله وَكَوْ آمن آهل 
اكاب لكان حيرا لهم مهم امرون وَأظْكرهُمُ الْفاِفُوت4 
زآل عمراك: .]١۰/۴‏ 
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وبذلك تكون هويتنا هي هوية كل من يريد أن يقوم بهذا 
الدور ليكون قواما بالقسط شاهدا على من لا يقوم بهذه الوظيفة 
الاستخلافية فتصبح مقتضى حدها متضمنة للسعي الدائب لحو 
معرفة الكلي والعمل به: وذلك هو جوهر الطلب القلسفي فتكون 
الحضارة العربية من طبيعة فلسقية بقيامها الذاتي وبموقفها الوجودي. 


هذ #* ¥ 


بعد تحديد القصد بالفلسقة العربية الي نبحث لها عن شروط 
التميزء وبعد الإشارة إلى أساس الثايت الوجداني والخلقي منها 
نسأل عن المطلوب: ما المسائل الي علينا علاحها في اوتنا هذه 
لدراسة الشروط الضرورية والكافية لإيجساد فلسقة عربية متميزة 
بعد أن أشرنا إلى مقومي النهضة الضارية والفكرية الأساسيين؟ 

مسآلتان يحدد علاجهما الل الذي يتتظره مشكلنا: 

-١‏ هل الفلسفة ظاهرة كلية لا تخلو منها حضارة هي ظاهرة خاصة 
ببعض الحضارات دون بعضها الآخر؟ 

9 وسواء صحت الفرضية الأولى أو الفرضية الثانية: ما الذي 
عل فلسفة من الفلسفات تقبل النسبة إلى أمة من الأمم فتكون يونائيسة 
أو عربية أو ألمائية؟ 


نسعى في هذه المحاولة إلى تبين السبل الموصلة إلى تأسيس فكر 
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فلسفي عربي قادر على محاررة الفكر الفلسفي عامة لكوته قلسفياً 
والفكر الفلسفي ذا التقازيح النصوصية لكوتها بتلك الصفات أ 
كانت المضارة الي يجب إلبها ساون عن لال راس 
الشروط الموضوعية الذاتية لتحقيق لتحقيق الشروط الواحبة دون قول 
شای تضم عا يبغ قعل إل کی برض نما توبند وين ألا 
يوجد من الشروطء ونكتفي بذلك. ولا كان الأمر المطلوب هو 
ما وصفنا فإن الحواب لا عكن أن يستمد إلا من مصدريسن 
متلازمين هما: استقراء التحارب التاريخية الناصسة با موجود 
وال معدوم من الفلسفات» وتحليل مفهوم الفلسفة وما يتطلبه من 
شروط. لذلك فالبحث يات ذا بعدين: تاريخي لظاهرة الفلسفة 
وفلسفي لحقيقتها في تعينين مختلفين, عام ( يتسمل التجارب الإنسانية 
عامة )» وخماص ( يقتصر على ميزات التجربة العربية ) . وتقدم 
البحث الفلسفي على اليحصث الساريخي تقديما ثلذاتي على العرضي 
وتأييدا للمحددات البنيرية باحددات التاريخية. وإذا كنا في المبحث 
الفلسفي ننتقل من العام إلى الخاص فإننا مسنعكس في المبحث التاريني 
فننتقل من الخاص إلى العام حى تلتقي البداية بالغاية. 

--١‏ فالبحث الفلسفي يقتضي في الحسالتين العامة والخاصة أن 
نفحص التحليل الفهومي لطبيعة ما نسميه ستناً فلسفية وما يمكن أن 
يعد معيقا لوجودها ومحفزا هذا الوجود: ومن هذا المبحصث تسعمد 
الشروط الذاتية لقيام الفكر الفلسفي المدميز. 

9-- والبحث التاريخي يقعضي في الخالتين العامة والخاصة كذلك أن 
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تفحص التجارب الحاصلة في الحضارات ذات السن الفلسفية ر مع 
ضرورة التمبيز بين السين الفلسفية المصاحبة للعلوم والسين العلمية 
غير المصحوبة بالفلسفة ) والحضارات عديمتها: ومن هذا المبحث 
نسعمد الشروط العرضية لقيام الفكر الفلسفي المتميز وندحسض 
التفسيرات العرقية التي سادت تاريخ الفكر الغربي المتأخر. 

ويتضمن المبحسث الأول ضرورة فحصاً دقيقاً يداقش مسألة 
طغت على الفكر الفلسفي العربي» فحالت دونه والغوص إل 
الشروط المؤثرة في تأسيس الفكر الفلسفي المتميز: إنها مسألة 
العلل الظرفية الي حعلت الحضارة العربية الإسلامية تولي للفكر 
الفلسفي في كلها التجربتين العربيتين الرسيطة والمعاصرة منزلة 
مهينة» وهي منزلة ينبغي تليلها تحليلاً نقدياً لبيان ما تتضمنه من 
معوقات تحول دون تحقيق شروط الفكر الفلسفي. 

فتكون المحاولة بذلك مؤلفة من مقالتين كل منهما ذات فصلين 


مع فاتحة وتذييل على النحو التالي: 

فاتحة: وصف الوضعية الفلسفية العربية الراهىة 

المقائة الأولى: 

القصل الأول: الشروط التاريخية والبنيوية التي تحدد أفق التفكير 
الفلسفي عامة 


القصل الثاني: طبيعة الفلسفة وما تقتضيه من شروط مضمونية 
وشكلية 


دا البحث الأول: نحو فلسفة عربية معميزة 
المقالة الثانية: 
الفصل الأول: استقراء التجربة العربية بما فيها من سالب وموجب 
الفصل الشاني: استقراء التجارب التاريخية عامة خصر 
إحددات الظرفية 
تذييل: في الترابط بين النهضة الحضارية والنهضة الفلسفيةء وصلتها 
بالهوية الكونية ... 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي rr‏ 


المقالة الأولى 


الفصل الأول 
الشروط التاريخية والبذيوية التي تحدد 
أفق التفكير الفلسفي عامة 


نسلم ميدي وعلى سبيل فرضية العمل المؤقتة-- بالارابط الوثيق 
بين نشأة الطموح الفلسقي عند أمة من الأمم ( الفلسسفة التي تعبر 
عن تفاؤل البداية لا الفلسفة التي تعير عن تشاؤم الغاية: والآول طموجح 
إلى إدراك الكلي ال مشروعي والثاني إحباط ناتج عن حككم التاريخ. وهذا 
المعنى الثاني هو المعنى الذي يقصده هيجل في حديفة عن البومة التي 
تطير في الأصيل ) والطموح التاريفي الذي يتحلى عادة في شكل 
حركة نهوض. ونيد البحث في مسألة تكوين فلسقة عربية متميزة 
يصورة مفهومية خالصة فتعالجها علاحاً يخلصنا من الحلول 
الظرفيةء ويرقى بنا إلى مقومات المسألة الذاتية تستتبطها بحسب 
معطيات بنيوية تحدد طبيعة الوظيفة الي توديها كل الأشكال الي 
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من بينها الشكل الفلسفي في تأسيس الممارسات المعرفية ( وكل 
الممارسات القيمية بالمعبى الذي ستحدده لاسقاً ). فإذا كانت الفلسفة 
مثل كل الأشكال الي تودي وطيفتها في الحمضارات الي ليست 
من جنس الحضارة اليونائية أعينٍ الوظيفة "ما بعد النظرية في كل 
انجالات القيمية الإنسانية" فإن شروطها الذاتية ها هي الشروط الي 
حددناها في كتابنا (الإبستمولوجيا البديل) مع ما يمكن أن يكون 
من الشروط العرضية المساعدة0©. 

ذلك أن البحث في مسألة إيجاد فلسفة عربية متميزة لن يكون 
ذا معنى إلا إذا تقلناه من جرد سؤال حول تحقيق خصوصية 
حضارية لمتزلة الفكر الفلسفي العربيء أو أنزلة الفلسفة عند 
العربء إلى مسألة فلسفية حول شروط وجود الفلسفة عامة 
وحول شروط نسبتها إلى حضارة من الحضارات أياً كانت. 
عتدئذ يصبح السؤال سؤالاً يتصف بالكلية والعموم اللذين 
يسموات به إلى منزلة المطلب الفلسفي؛ فيقيل العلاج المتخلص من 
جرد التعبير عن مواقف عقدية من جنس التعصب للقبيل» أو 
الدفاع الذاتي الذي تعود عليه فكرنا منذ أن صار الفكر التهضوي 
جرد حري يلهث وراء التمائل بأي ثمن مع الحضارات الي 
نتصورها ممثلة للعقل والكلية دون سراها : فهل الفلسفة ظاهرة 


ره اقظلر أبو يعرب المرزوقي» الإبستمولوجيا البديل حارلة اي فقه العلم ومراسه الدار 
التوسية للدشر توس ٩1۹۸م.‏ 
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حضارية كلية أو هل هسي ظاهرة تخص بعض الحضارات دون بعضها 
الآخر؟ وهل يمكن اعتبار بعض الحضارات قابلاً بالذات للفلسفة 
وبعضها الآخر مستشيا فا بالذات؟ 

عرف هذان السؤالات عديد الأحوبة. وتتحصر هذه الأحوبة 
كلها بين حدين أقصيين يكن أت غدل للأدنى السلبي منهما واب 
آحر قيلسوف غربي ر هيدجر الذي يفي الكلية وينبت الخصوصيسة ) 
وللأقصى الإيجابي منهما يجواب آحر فيلسوف عربي ( ابن خلدوث 
الذي يثبت الكلية في الفلسفة آساساً ومضموناً ومنهجاً والخصوصية في 
المعرفة التقلية أساسا والتارينية مضمونا مسلما بكلية المنهيج والعلوم 
الأدوات ها جميعاً ). وقد اعحترنا هذين الفيلسوفين الممثلين بقصد 
لصفتهما الميزة: كلاهما حر فيلسوف في حضارته. وللعلوم أن 
غاية كل حضارة تكون عادة أكثر الحظاتها تيلا ودلالة على 
روحانيتها وعقليتها الياطنة. 

فابكواب الخلدوني عحصلته أنه الأمم ميا ينبغي أن يكون لها 
ضرب من الممارسة المعرقية الي يصح تسميتها بالفلس فة أو 
الحكمة أو بالعلوم العقلية20. ذلك أن المعرفة الإنسانية تنقسم عند 
ابن خلدون إلى ضربين: فهي إما المعرفة الي تشمل البشر عا هم 
بشر» وتستمد من العقل عقتضى قدراته الطبيعية. وهي عندئك 


٣ط‎ م۱۹٩۷ انظر عد الرحمن بن تحلدون المقدمة دار الكناب اللبداقي بيروت‎ )١( 
الفصل الرابع لي أصئاف العقوم الراقعة هذا العهد ص ۷۷۹ وما بعدها.‎ 
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جمفة الخخيرة والعحربة العلميتين اللتين تنزاكمان في االات الطبيعية 
والخلقية ولا تعرقان الحدود الثقافية والحضارية» بل تتوارثهما 
الأمم يعضها عن اليعض. وهي معرفة كلية موضوعناً ومتهجاً. أو 
هي المعرفة لخاصة بالأمم أمة أمة. وهه المعرفه تون مقصورة 
إما على ما يتسب إلى الوحي: فتكون خاصة عحصدرها. أوهي 
تكون منتسبة إلى حصوصيات الأمة اللسانية والتاريخية: فتكون 
خخاصة بموضوعها. 

أما الجواب الميدجري فيتمثل في محاولة حصر الفلسفة في 
أشكال التعبير عن المواقف الوحودية الى تميز بها الفكر الغربي. 
لذلك فهو يعتبر الفلسفة بهذا المعنى ليست إلا تعينات المصير 
الغربي أو العقل الغريي. وطبعاً فهذا الموقف مبهم لأنه يعبر 
أحياناً عن موقف تمجيدي للفكر الغربي الذي جمكن بهذا القكر 
من السيادة الكونية. لكنه يعبر أحياناً عن موقف تحقيري فيه شيء 
من التحصر على فقدان الخرب لضروب أحرى من تفكر الوحود 
والاتدماج فيه اندماساً يخلصه من هذا للصير الذي يصفه يكونه 
تاريخ نسيات الوحود. ويعير عن هذا التحصر سعيه للعودة إلى 
الأشكال المتقدمة على سقراط أو إلى ضروب التعيير الشعري عن 


)١(‏ انظر على سبيل اقتال ¥ الخصر المقالة الى عنرائها Die Zoit des Weltbildes‏ من 
مقالاته الي تحمل عنوان الشعاب ععع ]هاا الصامر عن دار V.Klostermann‏ 
اشر نكغورت سنة 981 اع, 
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المواقف الوحودية الي تخلص الفكر من الميتافيزيقا وتعينها الأنم 
أعي التقنية. 

وعكن جمعاً لما يتضمنه هذان الحدان الخلدوني واميدحري 
الحدان اللذان لا يقتصران على حل عتقابل لمسألة نسبة الفلسفة 
إل الحضارات بل يتجاوزان ذلك إلى تعريف الفلسفة تعريفاً 
قايا عام التقابل عكن أن نطرح سوالاً أعم: فما الذي يفسر 
وجود فلسفة بالمعنيين الخلدوني والمهدجري جموعين أو متفرقين في بعض 
الحضارات وعدم وجودها في البعض الآخر؟ 

فا ميحج التاريخية تبدو أكثر تأبيداً للمرقف الميدحري إذا 
اقعصرنا على تعريف الفلسفة التعريف الذي جعلها جرد تعبير عن 
موقف حضاري من الوجود فقصلناها كما يفعل عن العرفة الكلية 
الي تصاحبها عادة. فيعترضنا عندئف عائق أساسي هو عائق 
الفصل بين وجه الفلسفة الذي يراعيه؛ ووجهها الثاني الذي قد 
يكون هو الذي اعتبره ابن حلدون في إثباته كلية الفلسفة: العلوم 
المصاحية للفلسقة. فلا جدال في أن بعض الآمم ها فلسفة وأن 
بعضها الآخر لا فلسفة لها عند الاقتصار على تعريف الفلسفة 
بصفتها موقفاً مثيلاً لما يوصف بالموقف الغربي من الوحود والذي 
حصر في شكل الفلسفة كما تحددت في صورتها الأول عي 
شكلها اليوناني. 
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وطبعاً فهذا الموقف الموصوف يكونه غربياً لا نقبله الآن إلا 
جدلياً لكوننا في الحقيقة ننفي وجوده لسببين: 

فأولاً: لأا نتفي أن يكون الغرب بامعتى الجغراق- أعني 
أوروبا الغربية في البداية ثم أمريكا الشمالية حالياً- قد توقف موقفه 
الوحودي عند الشكل الأول من الفلسفة أو أن تكون الأشكال 
الي توالت عنده تقبل الإرحاع إلى هذا الشكل مهما تيل التأويل 
الميجلي والميدحري في إلغاء ما توسط بين اليرنان والغسرب 
الحديث من وسائط لنفي إضافاتها. 

وثانياً: لأثنا ننفي مفهوم الغرب والشرق بالمعنى الحضاري. 
فالمقابلة الحضارية بين الغرب والشرق ليس ها ما يؤسسها في 
التاريخ الفعلي عدا الموقف العقدي الألماني المتأحر الذي لا سند له 
إلا الموقف الإيديولوجي ذاته ف(الروحانية اليهودية المسيحية) شرقية 
الأصل بالمعنى الجغراقي» بل وهسي شرقية حتى في الشكل الذي 
اتتهت إليه بفضل الجمع بينها وبين الفلسفة اليونانية بال معنى 
التاريخي ر في الشرق الأدنى خلال العهد الهلدستي ) ولا يكفي الحامل 
الجرماني المتأحر لينفي عنها هذه الخاصية حتى بعد الإصلاح. 

و(العقلانية اليوثانية اللاتيتية) شرقية الأصل بالمعنى الحغرافي إذا 
كان ما به الغرب غرياً هو الحامل الحرمائي المتأخر الوارد مسن 
الشمال» وهي شرقية خاصة بفضل الحمع مع الأديان الشرقية 
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بالمعنى التاريني ما دام هذا الجمع قد ثم بعد الغزو اللقدرني قي 
الشرق الأدنى والشرق العربي منه على رجه الخصوص رما بين 
الرافدين والشام ومصر خاصة ). ولا يكفي الحامل الجرمائي المتأخر 
كذلك لينفي عنها هذه الخاصية. وإذن فليس للأمريسن من غربي 
بالعنى الخراقي ولا حتى بالمعتى الحضاري إلا ما طرأ عليهما فقي 
التاريخ الموالي ومن تغير السهم الحامل وعددات الظرف التاريخي 
الخارحية. لذتك فالموقف العقدي المستند إلى هذه الأمور الواهية 
لا يكفي ليؤسس المقابلة الحضارية بين الشرق والغرب برغم تحول 
هذه الخرافة إلى قناعة عتد أغلب النحب العربية المباهية بالائتساب 
إلى وهم الغرب أو المباهية عصارعة هذا الوهم 


وإذا كانت الححج التاريخية تمدو أميل إلى تصديق هيدحر 
بالشروط الي أشرنا إليها فإن ذلك لا يقبل إلا عند حصر التساريخ 
ی الال د رر النظر إل ممكن الحصول منه عند 
تحقق الشروط. فابن حلدون لا يزعم أن كل الأمم ها فلسقة 
بالقعل بل هو ينبت أن كل أمة يلغت مستوى معيناً من التطور 
العمراني: لا يد أن يوجد عتدها ما يقبل هذه التسمية أعيي ما 
أطلق عليه اسم العلوم العقلية ( غايات وهي عتدئل خاصة بالقلسفة 
وأدوات وتعم كل العلوم الفلسفي منها وغير الفلسفي ) في مادة 
الباب السادس من المقدمة, لكون الأمم جيعا لما بالقوة هذا 
الاستعداد عقتضى قوانين العمران البشري والاحتصاع الإنساني. 
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لذلك كان الخل الخلدوني مستنداً إلى التمييز بين الشاريخ الفعلي 
للحاصل من مراحل النمو العمراني والتاريخ الإمكاني لواحب 
الحصول عند تحقق الشروط قي التمو العمراني. 

*# ¥ * 


لكن مبحلتا لا يقتصر على معرفة شروط وحود الفلسفة 
وشروط كليتهاء وإغا هو يحاول كذلك أن يسآل عن شروط 
الخصوصية الى تجعل الفلسفة حتى في حال كليتها تكون ذات 
حصوصيات تضفي عليها أشكالاً متنوعة بتنوع الحضارات الي 
أسهمت في تكوينها. فما الذي بخصص فلسفة فينسبها إلى اة 
من الأمم نسية تمكننا من القول: هذه فلسفة يوتاتية وهذه فلسفة 
عربية وهذه قلسفة ألاتية [ل... ؟ هل يكرن المخصص متسياً إلى 
مضموت القول الفلسفي أع هل أن كل نوع من أنواع القلسفة 
ينسب إلى هذه الأمة أو تلك بضرب من للوضوعات تكلون 
حاصة بتلك الأمة دون سواها؟ ولكن كيف التوفيق عندئذ مع 
كلية المياحث الفلسفية؟ 

آم ترى المخصص يكوت مقسباً إلى شكل الول الفلسفي 
أعينٍ أن الفلسفة تكون عربية أو يونانية لكونها كتبت باللغة 
العربية أو باللغة اليونانية وبأساليبهما ؟ ولكن كيف يمكن التوفيق 
عندئذ مع كلية الشكل الاستدلالي وتعدد الأساليب في الحضارة 
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نفسهاء بل وأحيانا في اللحظة التاريخية نفسها من الحضسارة 
نقسهاء ومع قابلية القول الفلسقي للرجة الي تنفسي عن الشكل 
لغة وأسلوبا هذا الدور التخصيصي؟ آم هل إن الخصص- كما 
نبت ذلك بالأدلة التارجية من خلال استقراء تجارب إنشاء الفلسفات 
المصاحب لنهضات الأمم التي أنشأتها- مقصور على ضرب من 
الوعي يعبر عن طموح أمة من الأمم إلى دور كوني يرمز إليه 
شكل المعرقة الي تسعى إلى تحصيل الكلى في لجال القيمي عامة 
روعنه المعرفة التي ليست هي فقط ضرباً من التقويمء بل هي شرط في 
كل ضروب القويم الأخسرى) بل وإلى الزعسم بتمثيله أفضل ثيل 
فيكوت ذلك هو الوجه الطاغي من الفكر الفلسقي يما هو موقيف 
وحودي نتعين فيه حصائص هذه الأمة وتتلون بها التوابع العرفية؟ 

فالتجربة التاريضخية تبين أن الطموح إلى تأسيس فلسفة متميزة 
أمر لا يومد من فراغ كما عكن استقراء ذلك من تجارب 
النهضات الي حصلت في التاريخ واليَ درسنا أهمهاء بل هو لا 
غتى له عن هذا الشرط المتجاوز لظاهرة الفكر الفلسفي نفاذاً إلى 
أعماق ليس الفكر الفلسفي إلا الشكل المعير عنها. فهر من 
العلامات الإدراكية ( أعني من أشكال الوعي العاريتي الفردي 
والجمعي ) الدالة على طموح أعمق يتعلق بتأسيس تصرري للدور 
التاريخي الذي تقوم به أمة من الأمم أو الذي تستعد للقيام به 
بد إن لم يسبق ها أن فعلت» أو استتناغاء إن کان قف سبق شا 


أن أدته قي تاريخها الماضي: ذلك أن الوعي الفلسفي هو دائماًء 
بحسب التجارب العلومةء وعي بالكلي سواء بالإيجاب تسسليماً بوجوده 
وا عنه أو بالسلب نفياً لوجوده وسعيا للتدليل علسى عدمه في إطاره 
على الأقل من حيث صيغة السؤال ‏ 

لذفك فإنه ليس حكن أن نتحدث عن مشروع تأسيس فلسفة 
عربية معميزة إذا لم يكن ذلك مسعنداً إلى مقومات حقيقية 
يقتضيها تحقيق شروط الفكر الفلسقي من حيث هو فكر متصف 
بصفتين: تعبير عن وعي نهضوي مقبل أو مدير مع جماع ضروب 
الزمابعد دومج الي تجعل الممارسات التظرية ( علوم الطبيعة ) 
والعمفية ( علوم الإنسسان ) والقيمية ر ذات الأصداف الخمسة: 
الجمالية والخلقية والمعرفية والتشريعية والوجودية ) ببعديها اجرد رفي 
الأنساق الرهزية )» والمطبق ( في التعينات المؤسسية وفي أفعال البشر ) 
موضوعاً لهء لكوت الفكر الفلسفي ليس جرد تأمل شخصي في التجربة 
الذاتية الفقل التي من جنس حكم شعراء الجاهلية» بل هو بالأساس قول 
رمابعد) يتأمل مارسات نظرية وعملية راقية لا تكوت قي مساول الغرد 
إلا يوصفها حصيلة تراكم حضاري تليد. ويعي ذلك أن الفكر 
القلسفي ليس قابلاً للقصل عن شروط وحود هذه الممارسات 
اللوضوع الى هو (مابعد) بالإضافة إليها والي لا عكن أن توحد 
إلا في حضارة ذات مقومات حقيقية من علاماتها الدور التاريخفي 
الكوني المتحقق فعلاً أو الذي ما يزال في شكل طسوح مستقبلي 
أو الذي يجمع الشكلين كما هو الشأن بالنسية إلى الحضارة العربية 
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الإسلامية ( ذات الدور التاريخي الكوني سابقاً والتي تطسح لاسساف 
القيام به مستقبلاً ). 
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لكن البعض يتصور الكلام عن دور كونى ممكن للحضارة 
العربية الإسلامية شرطا في وحود فلسفة عربية متميزة مسن 
المفارقات الي يناقضها واقسع العجز العربي» وفشل المشروعات 
التوحيدية» ومن ثم فهو من الحوائل دون تأسيس محتمل لفلسفة 
عربية متميزة لكونه يبدو و كأنه يرهن وحودها بأمر مستحيل. 
وإذا كنا لا ختلف كثيرا حول وحود هذا العجز من حيث هو 
واقع راهن» فإن الدور الكوني الذي عكن أن نتسيه إلى العرب 
والمسلمين في استعناف حضورهم التاريخي والمشاركة في استعادة 
التوازن العالمي واشتراط هذين الأمرين في نشأة فكر فلسفي عربي 
متميز كل ذلك أمور يوكدها الساريخ الماضي بشكل الوعي 
وعضمونات للمارسة في االات القيمية حيث بلغ العمل العقلي 
درجة العودة على الذات عودة تجعله ذا (مايعد) تظري. 

كما يؤكد ذلك الخصوصية ال تميز الظرف الحاضر الذي لا 
يكاد جود التاريخ عثله لغيرتا أعيٍ الظطرف الذي جعلنا- في الوقست 
نفسه الذي ثم نفقد فيه الطسوح الماريني الموروث عن هتنا الأولى 
المشتركة في العصور الوسطىء فضلا عن نهضات حضاراتما التقدصة 
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على الإسلام والمتعددة بحسب الأقاليم العربية: ما بين الرافدين والشام 
واليمن ومصر وقرطاج- عرضة لموقف يحتم الارتفاع إلى الندية 
الفاعلة مع من يمقل الكونية في هذه اللحظة ببعدي هذه الندية: 
وعياً تاريخياً وشروط مماوسة معرفية وقيمية تكن من المشاركة في 
السيادة الفعلية على الكون بأسبابها الحقيقية لكون هذه الأسباب بساتت 
الأداة الوحيدة قلبقاء فضلاً عن المشاركة في التاريخ الكوني. 

فالغزو الإسرائيلي ممثلاً لغاية الروحانية اليهودية المسيحية 
والغزو الأمريكي مفلا لخاية المادية اليهودية المسيحية أعي لغايي 
العولمة الخالية غايتيها اللتين لم ببق صامداً أمامهما غيرنا تقريباء 
ووجوه الشبة المدهشة مع اللحظة التاريخية الي حصلت فيها 
نهضعنا السايقة حيث كات فيها للغزو اليهودي في المدية 
والاستعمار المثلث الحيط بالأرض العربية ( الفارسي والبيزنطي 
والخبشي ) ما عائل شروط وضعنا المتردي وتشتتنا الحاليين. كل 
ذلك عثل فرصة تاريخية تربط وجودنا وقاعلية فكرنسا بإاشكاليات 
الوضعية الكونية في العالم. لذلك قفهم شروط نهضتنا ليسس 
مقصوراً على شأن يخصناء بل هر يتعالى ليصل إلى شأن ينص 
الإنسان من حيث هو إنسات كما كان شأننا في النبهضة الأولى 
حيث لم يكن السؤال المحمدي حول وضع العرب مقصوراً عليه. 

فالسؤال المحمدي سؤال متعال ارتفع إلى الوضع الإنسانيء بل 
والكوني ليفحص الوجود كله الحي والجامد الإنسان والخيرات سن 
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مرض العصر جامعاً هذا المرض قي تصورين هما الجاهلية تقداً 
لوضع العرب وكل الشعوب ذات الأديان المشركة والتحريف نقداً 
للدينين الموحدين السايقين» وذلك بعلاج جمعه في تصوريسن 
كذلك» هما العم تخلصاً من الماهلية والإصلاح تخاصاً مسن 
التحريف. ويلخص التشخيص والعلاج الشورة الناتجة عن ذلك 
تحديداً للكونية الجديدة في التصور الأساسي الذي يوحد بين غاية 
الدين أو الوحدان وغاية الفلسفة أو الفرقان في اعتبار الساريخ 
والطبيعة بحثا عن الفطرة السليمة لتحقيق قيمها. فلم تكن العردة 
الإصلاحية إلى الماضي تقليداً للماضي» بل فسح لكاب جديد أوراقه 
بيضاء وعليئا كتابتها: ذلك أن الفطرة ليست سابقة التحديد إلا في 
ذاتهاء لكن ذلك ليس معيناً ولا يتعين إلا بالاجتهاد الإجماعي المتحرر من 
التأئيم إذ يكفي فيه الوسع فتياً والصدق قصدياً. 

لذلك فكل استغراب من حديثنا عن الفرصة التاريخية الجديدة 
( الغزو الإسرائيلي لقلب الوطن والغزو الأمريكي لأهم بوره ) والدور 
العربي الإسلامي الممكن وصلتهما بنشأة فكر فلسفي عربي متميز 
يزول ممحرد فهم العلاقة بين هذا الطموح وضرورة الوعسي 
عشرو ع الوحدة العربية لا من حيث هي غايةء بل من حيث هي 
أداة لكونها محمرك الكامتوالث الإسلامي الممكن بذاته لوحود 
الكشير من شروطهء والواحب بضرورة تحقيق تلك الشروط 
وتفعيلها تحقيقاً وتفعيلاً يتطلبهما القيام بالدور الكوني لقوم لا 
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يمكن أن يكون هم وجود تاريخي دون بلوغ الكونية بحكم 
السقف الذي حدده ماضيهم البعيد والقريب. 

فالقارف الدولي الحالي يتم إدراك التراهن اللي بين النهضة 
العربية الإسلامية والوحدة العربية لكون مقومات الثقافة العربية 
تل لب المقومات الي تشألف منها الخضارة الإسلامية. وهذا 
الإدراك الذي يتاج إلى تأسيس فلسفي متميز يجمع إلى الوظائف 
المعرقية للفكر الفلسفي وظائفه القيمية الي تحدد ثوابت الموقف 
الوجودي الذي يصاحيها دائماً فيطبع فلسفة من الفلسفات بطايع 
يجعلها تقبل النسبة إلى حضارة دون أحرى يتم التراهن بين الذكر 
الفلسفي المتميز والشروع الحضاري الكوني فيكون ضرورة ذا 
تعين محدد في اللحظة التاريخية الي يتجلى فيها. وقي حالتنا الراهنة 
تعين هذا الزابط من منطلقين: 

١‏ - من منطلق خصوصية الصراع الروحي والمادي مع إسرائيل 
(مثلة للخصوصية المرضية) وأمريكا ر ثمثلة للكلية المرضية ) 

*- ومن منطلق خالل التوازن الدولي و الخوار المسعند إلى أدوات 
التأثير الفاعل في السعي إلى القيام بدور امستعادة السوازن الكوني 
الخصوصية والكلية السويتين). 


*# * # 
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ولنيداً بالمنطلق الثاني لنصوغه قي سوال يقبل العلاج التاريني 
ويشترط فيما بعد الصياغة الفلسفية ال ستكون شرط إيجاد 
الفلسفة العربية المتميزة. فيكفي أن نسآل: مصى كان خالل العوازن 
الدولي يقبل التغيير بحوار الضعيف مع القوي؟ وكيف يمكن لكل هذا 
الحوار أن يكون مؤلراً وقادراً على تحقيق العواؤن؟ فا موار يقتضي 
التكاقو أو على الأقل التقارب في ميزان القوى الادية والروحية. 

ولنفئ بالمنطلق الأول لنصوغه في سؤال يقبلى العلاج الشاريخي 
ويشترط فيما بعد الصياغة الفلسفية الي ستكون شرط إيجاد 
الفلسفة العربية المتميزة. فيكفي أن نسأل: أليس التحدي يكون 
أفعل كلما كاف أثره أكثر مياشرة؟ فتحدي العولة واحتلال السوازن 
الدولي صار في صلته ينا وثيق الترابط مع المتطلق الأول أعي مع 
الوحود الإسرائيلي في قلب وطتنا. 

لا شك أن تحدي العولمة غير مقصور عليناء بل هو متوجه إلينا 
توجهه إلى غيرنا. لذلك فهو يبدو غير خصوصي من حيث هو 
تحد عولي. لكن هذا الوهم سرعان ما يتبخر بمجرد أن تدرك 
دلالة العلتين اللتين تضفيان عليه خصوصية عله وبالذات من 
حيث هو تحد عولمي وثيق الصلة بدا وبالتخطيط للحيلولة القصدية 
دونتا والنهوض: 


العلة الأولى “روحية- تارنية- سياسية*: فإسرائيل تمثل في المعتقد 
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الغربي وخاصة في معتقد الغرب الأكثر فاعلية في العولمة الحالية 
أعي الغرب البروتستني والإنخيلي جوهر الروحاتية الغربية خضلا 
عن دور يهود العالم في هذه العرلة المالية والاقتصادية والإعلامية 
والعلمية والثقافية والمعيشية وأحيراً السياسية والعسكرية. وكل من 
يتجاهل هذا الأمر من الفكرين العرب يصح وصفه بالغفنة إن ۾ 
نذهب إلى حد وصفه بالغباء. لكن هذا الأمر إذا فهم على حقيقته 

ظفناه لعكس ما قصد به صانعوه يصبح فرصة جوهرية لعل 
النهضة العربية تصبح بؤرة السؤال العالمي حول مصير الإنسانية كلهاء 
ما دامت ستكون نهضة مشروطة بالصراع الناحح مع ذروة 
الغرب الروحية حاصة إذا أحسنا إدارته. وكذلك كان الشأن في 
الفرصة الأولى حيث كان نقد العوراة أهم مقومات الإصلاح 
المحمدي للدين لتخليصه من عنصرية الشعب المخصار وشريعة 
الريا 

العلة الثانية “مادية جغرافية- سياسية": فأهم شروط سيادة 
أمريكا على العام شروطها الي تمكنها مسن أدوات السيطرة على 
منافسيها المباشرين في العرلة أعي خاصة آوروبا واليابان ر لكوك 
الآدوات الأخرى - العلم والتقبية والقوة- يتساوى فيها اليابان 
وآرروبا مع أمريكا على الأقل من حيث الإمكان ) لا تتوفر لأمريكا 
توفراً يسيراً عكنها من السيادة على العام بأقل كلفة إلا باستعمار 
أرضناء عقتضى دور هذه الأرض المحمس في خارطة العمورة 
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الحالية: ففيها الجزء الأهم من موارد الطاقة الحالية والمقبلة: البترول 
والغاز والشمس. وهي الممر الأقرب بين الشرق والغرب أرضاً ويمراً 
وجواً ما يجعلها ازام الممسك مخاق أورويا. وهي الطوق المخيط 
بإسرائيل والمناقض ها مناقضة وجود لا مناقضة حدود. وهي الخليف 
الممكن لأوروبا أو الشرق الأقصى ضد أمريكا إذا أصبحت ذات إرادة 
واعية تعزم الأمور. وهي آخيراً قلب العالم الإسلامي الذي بدأ يسارد 
طموحه التاريخي المنافس للحضارة الغربية من منطلقات فلسفية ودينية 
لا بمكن تجاهل أهمية دورها في تطور الحضارة الإنسانية. 

وهذا الأمر كذلك يمكن: إذا فهم على حقيقته فوظفناه 
لعكس ما حعل له عند صائعيه. عكن أن يصبح كذلك فرصة 
جوهرية لتوحيد العرب قلباً لكامنوالث إسلامي يعمل مع 
مجموعات العالم الكبرى من أجل صالح الإنسانية. ذلك أن 
التحدي هنا يصبح مع ذروة القوة الغربية المادية إضافة إلى 
التحدي مع قوته الروحية. فننتقل في صراعتا مع ذروتي الغرب 
الروحية والمادية من التدية يالقوة الي توفرها القرصة التاريخية إلى 
الندية بالفعل الي نحققها بتحقيق شروطها.وبذلك نكون أصحابه 
حلول أفضل نستمدها من رسالتنا الكونية بسالطبع فتقدمها 
للإنسانية كونية بديلاً من العولة الي تسحق اليشر جميعاً عن فيهم 
من كائو! منطلقاً ا لكون العولة لا تفرق بين البشر بل هي 
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وإذا كان "القائمون بدور" النحبة المفكرة والسائسة من العسرب 
يتحاهلون مل هذه الحقائق- الخاصة بهذه الفرصة التاريخية 
وبشروطها المتوفرة عبدنا على الأقل كزمكال- فإن المفكرين والساسة 
الغربيين روون ها ألف حساب منذ أمد طويل0؟ . وإذا كانت 
غخب عرب اليوم يهزؤون من كل تخطيط استراتيجي يعيد المدى 
ويعيشون التاريخ يوماً بيوم ولا يعنيهم منه إلا ما يقدر بأعمار 
الأنظمة السياسية المبرهلة وبتزوات من حرف من الزعماى فإن 
تخب الغرب تبن سياستها على تخطيط طويل المدى مستمد من 
الدراسات العلمية الجدية الي تستفيد من كل شاردة وواردة. 
ولعل عمل المعاهد العلمية الي بدت بالاستشراق الفيلولوحي 
والتاريخي لمعرفة مواطن الضعف والمقاتل الممكنة وصارت الآن 
مسعندة إلى مراكز البحث الاحتمساعي والقاريخي والتختطيط 
الاستعلامي والإسرزاتيجي تفهم هذه الحقائق تق وتستعملها لكي 
تحول الفكر العربي والإسلامي إلى جرد آلة حوفاء تطحن الفراغم 
أعي مبتذل الإيديولوحيات الميتة ( مثل الوضعية والماركسية )» وبالي 
الأفكار مثل الدولة الوطنية القطرية والشعبوية ومباشر المطالب الي 
(1) انظر مثلاً ما يقوقه السياد قريدرش وليهالم قريماو في كتابه اشلال الوامض الذي 

توقع منذ ستة 1488م جل ما تراه الآن في الوطن العربي والعالم الإسلامي من 

قضايا وصلات متوترة مع الغرب والشرق واقتر.م الخلول والسياسات وغير هذه 


الأعمال لا تحصى ولا تعد. 


Friedrich-Wiilhelm Frenau, Flakeender Halbmond, Hin! id, 
der islamischen Unrıhe, Eugen Rertsch Verlag Erlenbach- 
Zurich, 1913 
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تصبح عرائق لتحقيقها فضلاً عن تحقيق ما يتعالى عليها من 
شروط أكثر إلناحاً. لذلك بات القعل المؤثر للقيام عا يقتضيه 
هذان التحديان مشروطاً عهمة جوهرية هي مهمة التهضة 
الفلسفية الي تشيه قي دورها الحضاري التأسيس الوحودي 
للمغامرات التاريخية في آشكاها المخمسسة المعروفة: الأسسطوري 
والشعري(-الأدبي) والديني والسياسي والفلسقي. 

والمعلوم أن نهضصا المشركة الأولى ( الإسلام ) لم تحرف من 
هذه الأشكال التأسيسية للمغامرات التاريخية إلا الشكل الديي. 
لكن هذا الشكل الدييي كات فريد نوعه: فهو قد جع بين فضائل 
الشكلين المتقدمين عليه ( الأسطوري والشعري ) وفضائل الشكلين 
التأحرين عنه ( الفلسفي والسياسي ) جمعاً لم يسيق له مثيل» ولم 
يصبح واعيا بنفسه يسبب الجمود الوحداني الذي أصاب علماء 
الدين والتسنط العقلاني الذي اعتل به فلاسفتنا في العصر الوسيط 
العربي الإسلامي» فكان ذلك حائلاً دون هذين الصتفين المستحوذين 
على الريادة النحبوية وفهم المعنى الموحب من الشكلين الأولين ثم 
أصبح الانحطاط التاريخي الذي ما يزال سيداً على من الهم في 
عصرنا حائلاً دونهسم والانتباه إلى وجود يذرة الشكلين التأحرين من 
أشكال تأسيس الدور التاريخي للأمم ذات الرسالات: المشروع الفلسفي 
والسياسي للدور الكوني استاداً إلى القرآن الكريم. 

لذلك فغايتنا في هذه الحاولة أن نستخخرج اللب الواحد من هذه 
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الأبعاد التأسيسية ( الأسطوري والشعري والديني والسياسي 
والفلسفي ) بوصفه منطلقات الفلسفة العربية العميزة الي يمكدن أن 
تؤسس استعناف الدور الكوني لشعبنا العربسي قلي ركا للأمة 
الإسلامية ومركراً لقيامها الوحودي ومنزلتها التارينية. فمحاولة 
البحث في الشروط الي يقتضيها إنشاء فلسفة عربية متمسيزة 
تؤسس مل هذا الاستئتاف التاريخي يتضمن تسليماً بآمرين 
موحب وسالب ينبغي صياغتهما صياغة صريحة حتى يكون يشا 
مدر کا لمطالبه. ويعني هذا البحث أن العرب الآن هم فلسفة و وأن 
هذه الفلسفة ها خاصية عدم الأصالة رالتميز. وطبعاً فلا شيء 
يغبت مبدئياً صحة التسليمين» خخاصة والثاني منهما يكاد يكون 
نفياً للأول. ذلك أنه لا معنى لوجود فلسفة عربية إذا لم تكن تلك 
الفأسفة ذات تيز يجعلها تكون فلسفة أولاً وعربية ثانياً. 
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الفصل الثاني 
مقهوم الفلسفة وما يقتضيه 


من شروط تاريخية وبنيوية 


يبدو أن تعدد أشكال المنظومات المعرفية والمنظومات القيمية 
الشاملة وصلتهما بالمشروع الحضاري الشامل واحتلاف المواقف 
منهما أمران تأريتيان» وأنهما ينفيان كلية الشكل الذي عرفت به 
الظاهرة الفلسقية» ويشتان خصوصيته لبعض الحخضارات» بل 
ولبعض الحقب متها. قتاريخ هذه الأشكال يبين أن منظومات 
المعرقة الفلسفية في صورتها الموروثة عن اليونان شكل متأخر من 
المعرقة الإنسانية وهو شكل لم يدم طويلاً على الأقل في أسلوبه 
الذي ساد منذ أول فلسفة تامة تمثلها أفضل تثيل فلسفة أقلاطون 
وأرسطو ر وعلة الجمع بين الفتسفتين هي كون فلسفة أقلاطون يغلب 
عليها السؤال الفلسفي» وفلسفة أرسطو تغلب عليها موسوعة العلوم 
الفلسفية أو النقلة من اثر كيز على السؤال وفحص الأجوبة دون حسم 
إلى الزكيز على الحسم في مسألة الأجوبة ما يجعل الشكلين يكونان 
وحدة الشكل الفلسفي اليوناتي التام ) لكون موسوعة العلوم الي 


صارت منذئذ متضوية تحت مها متقدمة الوحود عليها على 
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الأقل يضعف تارجخها المعلوم ويدأت تصبح متأخرة عنها منذ أن 
أصبح هذا الشكل من علامات السذاجة والغفلة اللعرفية. 

فيين أول قلسقة تامة الشكل بامعنى المتعارف» أعيني موسوعة 
العلوم الفلسفية في نسق يرأسه الجدل وما بعد الطبيعة ( فلسفة 
أفلاطون و فلسفة أرسطو )» وآحر فلسفة ها هذه الصفات ( فلسفة 
كط وفلسفة هيجسل ) م يعض إلا ألفان ومتا سنة وهي مدة 
تعادل تقرياً نصف للدة الي كن أن تنسبها إلى العلم اللصري 
والبابلي قيل هذا الشكل. وبذلك تبين التجربة التاريخية المعلومة أن 
الشكل الذي يسمى فلسفة شكل حديث في تاريخ المعرفة 
الإنسانية بيعديها النظري والعملي المجردين والمطيقسين وأنه شكل 
غير دائم. 

وييدو تاريخ المواقف من الظاهرة الفلسفية أيضاً دالاً على 
إدراك أصحابها هذه الخاصية ونفيهم لكليتها. قالمعلوم أن القلسقة 
وموسوعة العلوم عند اعتبارها تابعة لما ظلت دائما معدودة من 
الطاهرات الحضارية الخاصة باليونان عند كل أمم الشرق الأدنى 
حتى يعد تبنيها ما يقبل من الموسوعة العلمية التابعة للفلسفة أن 
يكون علوماً أدرات في العلوم الي ها نشأة غير أحتيية. وذلك 
على الأقل في سنن الفكر الدييي القلاث اليهودية والمسسيحية 
والإسلامية. والمعلوم كذلك أن بعض الفلاسفة المماصرين بدءاً 
بهيحل وعتماً بهيدحر وتوسطاً بكنط ونيتشة يعتبرون الفلسفة عا 
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في ذلك الموسوعة العلمية التابعة ها شكلاً شيه حاص بالإنسان 
الغربي وبالتحديد بالأمتين اليونانية والأمانية لكونها من مميزات 
روحانيته بل هي عندهم عين مصيره. 

ولعل حكم تاريخ الأشكال المعرفية في المسألة أكثر موضوعية 
من هين الموقفين» لكونه يبون الطابع غير الكلي وغم الأبدي 
للشكل الفلسفي على أسس غير عقدية» بل عقتضى طبيعة 
أساليب التفكير الي تبين أن العلم المعاصر صار في تصسوره 
لقدراتهء يرغم منجزاته الحائلة أقرب إلى العلم الذي سبق تشأة 
الفلسفة على الأقل من حيث فقدان الطموح المامح الذي يقرد 
كيار الفلاسفة في سعيهم إلى يناء أنساق كونية تحوي الحقيقة 
كلها فتكون دالة على طبيعة الموقف المعرفي أكثر من دلالتها على 
المعرفة الحقيقية: ذلك أن تصور العقل الإنساني قادراً علي بماء نسق 
من التصورات يكون كافياً لتمثيل حقيقة كسل الموجودات ليس مفيداً 
معرفياً إلا بخصوص مواقف هلا العقل من الوجود, ومن ثم فساريخ 
أشكال المعرفة يمكن أن يحدد معنى الشكل الفلسقي معناه السأويلي يما 
هو دال على طبيعة موقف صاحبه من الوجود ودرجة وعيه أو عدم 
وعيه يحدود قدرات العقل الإنساتي المعرفية. 

لكن الموقفين- موقف الفكر الديني الوسيط وموقسف الفكسر 
الفلسقي المتآخر-- يعبران عن حقيقة لا يمكن نكرانهاء بل يتبغي 
تحليلها. فالمجامع بين نفي كلية الفلسغة وموسوعتها قي الفكر 
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الديي الوسيط ونفي كلية الموقف الفلسفي من الوحود إذا اعتبرت 
المواقف منه مدلولاً عليها يأشكال المعرفة ال تتحدد بالعلاقة بين 
المعرقة والوجود في القلسفة للعاصرة هو إذن تعريف الفلسفة 
يعوقفها الوحودي في تقايلها مع مواقف وجودية أخرى» وليس 
بالموسوعة العلمية الي يمكن أن تنضري تحتها أو تحت موقف 
وجودي آحر أساساً موقفياً لها. فتكون موسوعة العلوم قابلة 
للفصل عن أساسها الموقفي الذي يعطيها معاني مختلفة بحسب 
طبيعته فيكون من جنس الشكل الذي يسمى فلسفة أو من جنس 
آحر. ويمكن أن نحصر هذه الأشكال فتصنفها لتحدد منزلة 
الشكل الفلسفي متها. 

ويعنٍ ذلك أن الفلسفة قد صارت أقرب إلى الموقف العقدي 
الإيديولرحي» أو الموقف الديي في شكل دين طبيعي بالمقابل مح 
مواقف الأديان المزلة الي لا تخلى من بدايات حنينية لموسوعة 
العلوم الطبيعيةء بل وتضيف إليها ما يمكن أن يعد بدايات حنينية 
لموسوعة العلوم الإنسائية وما بكسن أن يعد وسيطاً بين التوعين 
أعي البدايات الجتينية لموسوعة العلوم الي موضوعها الفنسون 
الأدبية. وعكن أن نزعم بأن سيطرة الشكل الفلسفي الذي صار 
إيديولوحيا مطلقة حال دون الأشكال الأحرى- على الأقل كما 
تبينه التجربة في الحالة العربية الإسلامية- واستكمال تطورها بعل 
البدايات ابلنينية تصبح علوماً تامة بشكل قد يكون مختلقاً عن 
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الشكل الذي فرضه الموقف الفلسفي وحاصة بشكل يتفي التمييز 
الصارم بين هذه االات الثلاثة: يال علوم الطبيعةء وجمال علوم 
الإنسان» ويمال علوم الفتوث. 

قالمنظومة العقدية الي تعتبر أساساً تستند إليه تصورات الوحود 
والعانم وموسوعة العلوم والقيم الي تحدد التعامل معها بالشكل 
الذي يجعلها تسمى فلسفة ف الشكل المعلوم ( بين أفلاطون آرسطو 
بداية وكنط هيجل غاية ) تختلف عن المنظومة العقدية الي ها 
أشكال أحرى برغم اتحاد الوظيفة. وعكن أن نحصي أريعة متها 
على الأقل هي: 

-١‏ الشكل الشرقي الحقدم على الفلسفة اليونانية بفرعيه المصري 
وما بين الرافدين 

*-- والشكل الذي سيطر على الفكر الديتي الوسيط بفرعيه 
العربي الإسلامي واليهودي المسيحي. 

#- والآشكال التي عرقها الشرق الأقصى بفرعيها المندي والصيني 
ر ولعلها لا تزال سارية فيه). 

غ- ثم الشكل الذي بدأ الغرب يصل إليه حيث صار إدعاء بناء 
نسق فلسفي من المهازل التي يضحك منها كل عام جدي. وله كدذلك 
فرعان: ذو الميل الوضعي الذي ينطلق من السؤال الإيستمولوجي عامة 
والمنطقي خاصةء ثم ذو اليل الصوفي الذي ينطلق من السؤال الجمالي 
عامة والشعري خاصة. 
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وبذلك يتبين أن السؤال عن كلية الفلسفة وعدم كليتها يقيل 
الجواب بالسلب والإيجاب بحسب الرتبة الي نوليها لمقومي الفكر 
الفلسفي» فيساعد على تفسير خصائص التعامل الأول الذي عرفته 
حضارتنا في لقائها مع الشكل اليوناني من الفكر الفلسفي سواء 
أحذناه على هيعته ال وصلهم عليها في البداية أو على هيتته الي 
حاولوا العودة إليها قي سعيهم لتختليصه ما لحقه من انحطاط في 
العصر القديم المتأخر: 

-١‏ المقوم الأول هو موسوعة العلوم التابعة عادة للشكل المعروف 
بالفلسفة والمصطبغ خصائصه. 

؟- المقوم الداني هو الموقف الوجودي الذي يؤسس عليه 
الفلاسفة هذه الوسوعة وما يترتب على هذا الآساس فيها. 

قفي حالة تقديم المقوم الثاني وعزله عن الموسوعة العلمية وأثره 
فيها يبدو إثبات الكلية أمراً غير مقبول: فتكون كل أمة لحا موقف 
وحودي ينعسب إلى ما يسميه اين خلدون بالمعرفة النقلية سواء 
انتسبت إلى معتقدها الديي أو إلى حصوصياتها التاريخية. 

أما في الحالة الثانية فنفي الكلية مناقض للواقع إلا عند تدرعه 
بحيلتين تتمثل أولاهما قي نفي العلمية على العرفة الي لا يصحبها 
الموقف الفلسفي ر معيار التمسيز بين العام اليوناتي والعلم الشرقي 
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المتقدم عليه: كط ع''' وتتمثل الثانية في حط الموسوعة العلمية عد 
عزها عن الموقف الفلسفي إلى يرد موقف تق يكتفي بالتحقيق 
الفعلي لشر ما في الموقف الوجودي الذتي يعبر عنه شكل الفلسسفة 
الموسوم بالميتافيزيقا ( هيدجر ). 

لذلك كان الخلاف بين علماء الدين و"الفلاسفة" في التاريخ 
الوسيط العربي الإسلامي واليهودي المسيحي ر وها ينبغي أن تذكر 
بان ترتيب الظهور الماريخي للكلام المتفلسف في الفكرين العريي 
الإسلامي واليهردي المسيحي حصل بعكس ترتيب الحضارتين من حيث 
زمان الظهور التاريتي: صار الفكر الديني العربي الإسلامي المتفلسف 
المثال والدموذج بالدسية إلى الفكر اليهودي المسيحي الغربيء الذي م 
ينضج إلا بفضل تأثره الواضح بالفكر العربي الإسلامي خاصة وفكر 
اليهودية المسيحية الشرقية م يتمكن من تكوين مدرسة حقيقية لعدم 
تخلصه من الجمع التلفيقي بين الأديان الوثنية الشرقية اليونائية والدينين 
الممزئين قبل الإسلام الذي خعم الوحي معتبراً الدين المتزل الأسمى عين 
الدين الطبيعي الأسمى: الفطرة ع غير قابل للحسسم لكون الجميع لم 
يقم بهذا التمييز. وقي حين كان موقف علماء الدين يرحصع 
الفلسفة إلى الموقف العقدي لا غير برغم ذهابهم في هذا الموقف 


1. Kant: Kritik der reinen Vernunft Werkausgabe Band HL. : jil (1) 

ص» ۲۲ حيث يشرب مثال أول الاب كونبرميكي ف الرياضيات عا هو قطيعة 

مع التحسسات للصرية الي لم تكن علميسة لكونها كانت جرد جمع للمعطيات 
الحربية الاتفاقية. 
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إلى رفض العلوم معهاء كان موقف الفلاسفة يرجعها إلى 
الموسوعة العلمية» لظنهم الموقف العقدي المصاحب ها مسن جنس 
الموسوعة العلمية بل هو عندهم أكثر علمية منها. 

# # # 


لذلك فإنه ينبغي قبل الغوص في هذه التفسيرات البنيوية أن 
تفر غ صن دحض التفسيرات السطحية الى يستعملها بعسض 
الفكرين لتفسير وجود الشكل الفلسفي اليوناني» أو عدم وحوده 
في بعض الحضارات وخاصة في الحضارة العربية مع بيان التناقض 
الصريح في هذا لوقف إذ كيف يكن أن يكون الشكل الفلسفي 
خصيصة يرنانية ثم يعساب على غيرهم يكونه معباياً بنقص في 
كليته البشرية لكونه ليس له هذه الخصيصة؟ 

وعكن حصر هذه التفسيرات السطحية بنسيتها إلى تيار يسعى 
إلى تأسيس موقفه على موقف الحد الأدنى الذي أشرنا إليه في 
الفصل الأول» أعي إلى هيدحر مفلا لنفي الكلية الفلسفية 
ء القائلين بخصوصيتها. لكن هيدحر لم يذهب إلى حد التفسير 
العرقي الصريح مثله مغل هيجل من قبله وكنط الذي ادعى أن 
العلم الرياضي لم يبدأ إلا بقضل الشورة الكوبرنيكية الي أحدثها 
طالس في الرياضيات. وشيعاً فشيعاً غالى بعض المفكرين من ححم 
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دون المتوسط في الفكر الفلسفي" ' في نهاية القرت التأسع عشر 
وبداية القشرن العشرين فمالوا إلى التفسير العرقي. وحن نرحجع 
أساس دحض هذا الموقف إلى الحد الأقصى عي إلى ابن لدو 
ممثلاً لموقف مثبي ي الكلية الفلسفية. 

ع ار بالموقف تفسه من 
دين الوحدانية. فالتصور اليهودي والمسيحي يجعل الدين حكراً 
على عرق واحد لكوت التبوة والوحي محصورين عتدهم في بي 
إسرائيل الشعب للتار دينيا والتصور الألماني الذي يكاد عاثله 
يعتير الفلسفة nm‏ العقل والعلم 
خحصورین عندهم ف الآريين الشعب امار فلق کما ينبغي 
أن نشير إلى أن تحرير الإنسانية من الاحتكار الأول كان أساس 
النظرية الدينية في الإسلام وتحريرها من الاحتكار الثاني كان 
ساس التفسير بالخددات الاجتماعية للمعرفة العلمية والفلسغفية 
عند ابن حلدون. 

وعكن أن نرجع ميادئ التفسير الي يستعمطها نفاة الكلية إلى 
ميداً ييقى ف الغالب ضمنياً لكنه يظهر بصراحة أحياناً: التفسير 
)١(‏ يكفي تذكر معركة ابن رشد والرشدية اللاتيية هي نهابة فلقرن التاسبع عشر وما 

بين عليها من حصومات واحية حول السامية والآرية. 


G.W.F. Hegel. orlesungen uber die Geschichte der, ۲۴ انظر: ص‎ )۴( 
FIM. 3. Aufiage 1966» علد‎ Bd.18« WerkePhilosophie 
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العرقي. فقد بدأ هذا التفسير بأسطورة العيقرية اليونانية الي 
يعللون بها ما يسمى بالمعجزة اليونانية عند مقارنة العلوم في عصر 
اليونان بالعلوم المتقدمة عليهم. وهذا التفسير للتأخر للمعجزة 
الزعومة جاء في العصور الي كان العلم المتقدم على اليونان مجهولاً 
في أغلبه ر لكوت جل الاكتشافات الخاصة بعلوم ما بين الرافدين 
ومصر متآخرة ) فاضطر مؤرخحو المعرفة الإنسانية لتفسير التتائج 
الباهرة للعفوم اليونانيسة بأمر غير تاريخي هو العرق أو العبقرية 
ليوات : 

ثم صيغت هذه العبقرية عا يعد أفضل علاماتها فكانت مرة 
النظام السياسي ر الدهوقراطية ع" وتارة النظام الدينٍ والأسطوري 
( نظام تعدد الآهة ). م جمع ذلك كله في أسطورة أرواح الشعوب 
والعقليات وخحاصة القابلة بين الشرق والغرب الي بدآت تسيطر 
انطلاقاً من فلسفة الشاريخ الحيجلية الي واصاتها فلسفة أنظمة 
الإنتاج الماركسية الي تصف ما حصل في الشرق كله بالنظام 
الاستبدادي الشرقي» الذي لا يوحد فيه إلا إنسان واحد حر. 


(1) اثظر: 
Greek Mathematics, Clarendon, Press‏ أن Sir Thomas Heath, Hislory‏ 
(Oxford) 1921, pp.121-122.‏ 
(۴) انظر: ا علاقة الرياضيات والغلسفة ولتحوار والديموقراطية اليونانية: ص ۴۷۸ 
Aparad Szabo, Les debuts des merhematigques grecques, Vrin Paris 1977.‏ 
وعا يليها. 
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وبرغم سطحية هذا التفسير وعدم مطابقته للحقائق التاريخية فإته 
خلال مهيمناً عند جل النظرين العرب .كن فيهم من لم يكن ماركسياً. 

وهذا التفسير كاذب تاريخياً مرتين. فتاريخ الغرب يكذيه 
لكون أوروبا لم تكن دعوقراطية عتدما تأسست قيها أنساق 
الفلسغة الحديثة. وتاريخ الشرق يكذبه كذلك لكونه لم يكن 
استبدادياً بالمعنى الذي وصفه هيجل أو ماركس. فالإميراطوريات 
الشرقية كانت كلها من حنس الفدراليات أو الكامنركات الي 
ليست بذات وحدة سياسية مركزية صارمة لسببين: أولاً لأن 
المواصلات لم تكن تسمح بهيمنة سلطة م ركريةء وإيقاع الاقتصاد 
لم يكن يقتضيهاء وثانياً لأن كل إمبراطور كان أمير أمرأء كما هو 
الشأن في أورويا الوسيطة. ويكفي مثال واحصد: فالخلاقات 
الإسلامية كانت جميعاً ضرباً من فدرالية مرنة يون سلطنات ليست 
بذات وحدة سياسية ولا اقتصادية تامةء ولا حتى عقدية يرغم 
وحدتها الحضارية. ومن ثم ففيها على الأقل من الأحرار بعدة ما 
فيها من سلاطين ویلاطات وبطانات ووجهاء وأعل حل وعقد 
عسكرية واقتصادية وفكرية» قضللا عما بقي لتا سن صراعات 
مذهبية وفكرية وتعددية قأنونية ودينية وأاط حياة تصافى مع 
الصورة النمطية الي يوصف بها الشرق في هذا التفسير السطحي 
لعدم عموم ما يطبعه لم يكن يحاحة إلى العموم. 

فليست المنقلومة الفكرية الي تستند إليها الممارسات المعرفية 
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غاية ر إذ تصورناها متقدمة الوجود عليها ) أو تسعند إلى 
الممارسات المعرفية إليها بداية ( إذا تصورناها متأخرة الوجود عنها ) 
بالأمر الذي بخضع لشكل واحد هو الشكل الذي عرفه اليونان 
بدليل الفرق الواضح بين الفلسفة القديعة والفلسفة الحديشة بل 
وبين الفلسفة الحديثة والفلسفة المعاصرة بل وبين أساليب فلسفة 
الحداثة عامة وأساليب الفكر الفلسفي ما بعد الحديث الذي هو 
أقرب إلى الإبداع الأدبي والحكمة الشرقية ذات الصياغة الشعرية 
منه إلى الفلسفات الى تحاكي زيفا أشكال المعرفة العلمية الي لا 
حكن أن تكون إلا جزئية قعلاً وشاملة على سبيل شمول النظريات 
الشرطية العامة الي يغلب عليها شكل التخمين الذي يكاد يلامس 
العلم الخيالي ويختلف عن الخيال العلمي الذي تستند إليه كل 
النظريات العلمية الخرئية بالطيع كما أسلفنا. 

ينبقي إذن أن نبحث عن تفسير مقبول عقلاً ومدعوم نقلاً. لا 
بد من تأبيد التاريخ للتفسير الذي يقبله العقل وإلا كان الأمر 
جرد فرضية قد نرضى بها عقلاً لكونها تبدو متتاسقة: لكنها تبقى 
يرد تخمين إذا كانت عتناقية مع وقائع التاريخ الفعلي للتجارب 
الخقمس المعلومة: اليونانية ( من السادس قيل الميلاد إلى السادس بعدم) 
والعربية الأولى ال كانت شاملة دون فصل بين شعوب الآمة 
الإسلامية ( من السادس بعد الميلاد إلى الفالث عشر بعد الميلاد) 
والغربية الأولى الي كانت شاملة دون فصل بين شعوب الأمة 
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المسيحية ر من العاشر بعد ايلاد إلى الإصلاح الديني ) والغربية 
الثانية الي انحصرت في الأطر القومية ضمن آمة النصارى لتراحع 
دور القيادة الدينية -السيامسية المر حدة رمن الإصلاح الديني إلى 
الآن ) والعربية الثانية الي انحصرت في الأطر القومية المتوازية 
ضمن أمة المسلمين لتراجع دور القيادة الدينية-السياسية الوحدة 
ر من بداية التهضة إلى الآن ). 

لذلك فالتفسير الذي نقدمه يعتمد على عكس للبادئ الي بينا 
فسادها: وحدة النوع البشري وتماثل الشروط الاحتماعية بالنسبة 
إلى الممارسات النظرية والعملية والاحتلاف الأسلوبي بالنسبة إلى 
الأشكال الى تؤدي وظيفة القول الفلسفي» من حيسث ما يسمى 
في الفلسفة بالعقم السيد أو بالعلم الرئيسس» معتيرين المقوم الأول 
كليا وقابلا للوصف بالمارسة العقلية ععتى المشرك بين البشر قي 
فرقهم النوعي بالعنى التقليدي للمصطلح» والمقوم الثاني قابلاً 
للوصف بالمارسة النقلية ععنى الخصرصي ف الجتمعات البشرية بالعنى 
الذي يعطيه اين حلدون هذا المقهرم ر النقلي العقدي والخصوصي 
التاريعني )- 

فأما التفسير يتنو ع الأساليب الفكرية للفن الرئيس الذي يؤدي 
وظيفة ما بعد العلم والعمل الفلسفيين قيمككن رده إلى السنن 
الحضارية المختلفة وما ينتج عتها من أساليب قكر. وهفه 
الأساليب تعود إلى نوعين أساسيين: 
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أسلوب يغلب عليه رد المحرفة إلى ع الذي تحقق يي 
العلوم الطبيعية حديثاً وعلوم الطبائع قدا ووا وهو الغائب 
على كل الأشكال التأثرة بالشكل اليوتاني الأول أعي الشكل 
الأفلاطوني الأرسطي: وهذا الأسلوب يمكن تسميته بالأسلوب 
التحايلي-الرياضي-الطبيعي. 

وأسلوب يغلب عليه رد ا إل الموج الذي يسعى إلى 
التحقق في العلوم الإنسائية معاصراً وعلوم الشرائع قدا ووسيطاً 
وهو الغالب على كل الأشكال المتأئرة بالشكل الكلامي الديئي في 
الآديان الثلاثة المنزلة: وهذا الأسلوب يمكن تسميته بالأسلوب 
التأويلي-اللساني- التاريني. 

وأما التفسير بوحدة المقومات - الشروط الاحتماعية لمقومات. 
الممارسات النظرية والعلمية فهي كما احددها اين خلدون في غاية 
الياب لخامس وبداية الباب السادس من اللمقدمة تتمثل في أمرين: 

-١‏ التفسير يتحقق شروط الفكر النظري الموضوعية وتنتسسب 
إلى علاقة النظر ر موضوع الباب السادس من المقدمة ) بالعمل 
(موضوع الباب الخامس منها ) : فوجحود موضوع الفكر التشري 
وبلوغه مرحلة من النضج ليس هر إلا علاقة الصناعات العملية 
الي تصبح مادة للتعليم بالقول» 5 ثم التعليم النلريء فينتج عنهما 
صلات جدلية بين المارسة العملية ف الصناعات الي يحتاحها 
اهتمع والأسس الفنية والنظرية الي تستعمل فيها أدوات أو 
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غايات إلى أن تصبح الدظرية مطلوية لذاتها ومتقدمة على الممارسة 
العلمية بل وقاطرة ها. ويؤدي هذا الدل بين العمل والنظر إلى 
إمكان طرح السؤال الذي يقبل الوصف بكونه سؤالاً فلسفياً أعي 
سوالاً عن المبادئ والغايات. وإذا وحدت هذه الشروط من دون 
أن يوجد الأسلوب الذي غلب على الأمر الذي يسمى فلسفة 
بالمعنى المتعارف صار من الواجحب أن نتساءل عن الحاجة إلى 
شروط من جنس آخحر هي أساس القول بتاريخية الشكل الفلسفي 
على الأقل من حيث بعده غير العلمي. 

۲ التفسير بتحقق شروط الفكر النظري الذاتية وتنتمسب إل 
علاقة النظر بالنظر أو العلم بعلمه ر التعليم وذلك هوء موضوع 
القسم الثاني من الباب السادس من المقدمة ) : وحود الوعي بالنظر 
وتحوله إلى وعي نظري يالتظر يبدأ في شكل أنظمة تعليم ( باعتبار 
ذلك في الوقت نفسه صباعة؛ وصباعة كل صناعة عملية أو نظرية: 
فالتعليم هو في الحقيقة نظام إنعاح الخبرة في مستواها الرمزي وحفظها 
وتوزيعها واستهلاكها: ولعل فشل النهضة العربية الأولى وحصسول 
الثورة العلمية في الغرب بدلاً من حصوفا عندنا علعه قفشل التظام 
السليمي وخاصة بقاءه رهن الفصام بين الضربين من العلوم العقلية الي 
ظلت ف أغلبها خارج المنظومة التعليمية الرسعية والتقلية التي حصر فيها 
النظام التعليمي ) ثم يتدرج إلى أن يصيح علم علم أو ما بعد علم: 
وذلك هو الوعي الفلسفي الحقيقي عند بلوغ النظر موحلة من النضج 
العساؤلي الدائم عن التأسيس الذاتي. وإذا لم يكف هذان لغبوت 
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توفرهما من دون الشكل الفلسفي المتعارف بات من الواحب 
البحث عن تفسير بشرط آخر: هو التفسير الأسلوبي أعئ تحقق 
الوظيفة الفلسفية بأساليب مختلفة. 

ويجمع بين هذين التفسيرين أساسهما مثلما هو الشأن بالنسبة 
إلى التفسير التاق للكلية. فإذا كان التفسير الدافي للكلية يعود في 
لكك التفسير العرقي» غإن التفسير اقبت لها يعود قي الغاية إلى 

تفي العرقية والقول بوحدة النوع البشري ( الفطرة ) من حيسث 
المقومات العمرانية فضلاٌ عن الوحدة النفسية والعضوية الفكرية. 
ذلك كانت خاولة ابن خلدون غير مقصورة على الحضارة العربية 
الإسلامية إلا عا هي عينة من العمرات اليشري والاجتماع 
الإنساني 
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ويذلك يتحقق لتا الشرط الضروري والكاقي لتجارز جرد 
التحليل التارجتي والمفهرمي التقليديين لنقدم نظرة تساعد على 
تحاوز تنوع الأشكال جا عن وحدة الوظيفة قياساً على ما حصل 
في علم الأحياء» حيث مكن مثل هذا البحث من جاوز الثبات 
النوعي واكتشاف مائلات الوظائف الإحيائية الباطنة الي قد 
يخقيها الاحتلاف العضوي الظاهر. هذه الوظيفة الي تند شكل 
الأسطورة أو الدين أو الفلسفة أو العقيدة الإيديولوحية ذات 
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الشكل الغلق أو ذات الشكل المتفشح بحسب تطور تصورات 
العقل الإنساني لذاته ولصلته بغيره وبالوحود سنسميها من الآن 
فصاعداً باسم المنظومة التأسيسية الي تنخذ شكلين: 

فهي تتعين في الجهاز المعرلي أعني في المنظومات الفكرية المعرفية, 
وستطلق عليها اسم التعين الرامزي الذي لا يقتصر على العقوم بل 
يشمل كل الإبداع الرمري الذي يتجسد فيه الوعي الإنساني تجسدا 
يوازي موضوعانه المرموزة. تذلك حنم ابن خلدون الباب السادس صن 
المقدمة بالشكل الأرقى هذا التجسد أعني اللغة والآداب. 

وتتعين كذلك في الجهاز السياصي أعني في مزسسات الدولة وفي 
السيج الاجتماعي الذي يستعمل هذه التصورات وكل المخيال؛ أعني 
كل ما يقبل منها التنفيل الأداتي أو الغائي الفعلي أو الإمكاني في خطط 
السلطة المباشرة أو غير المباشرة وسدطلق عليها اسم التعين المرعوزي. 

ولهذه المنظومة التأسيسية عدة أشكال عرفها المعلوم من تاريخ 
الشرق الأدنى: (الحوض الشرقي من الأبيض المتوسط: العرسي 
واليوناني والإيطالي الآن ) هي في التصورات كما ذكرنا: 

-١‏ التاريخ الموسطر للسيادة الرمزية على العالم الروحيء آو جهاز 
الفكر الذي يقدم الوجود التاريخي على الوجود الطبيعي وذلك هو 
مصدر الأديان وخاصة البدائي عنها ر عبد المصريين واليابليين ). 

*- الطييعة المؤسطرة للسيادة المادية على العام المادي أو جهاز 
الفكر الذي يقدم الوجود الطبيعي على الوجود التاريخني وذلك هو 
مصدر الفلسفات وخاصة البدائي منها ( عند اليونان واللاتين ). 
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#- نفي الفرق بين العالمين برد الأول إلى الثاني في الديسين المنزلين 
اخرفين ر اليهودية والمسيحية في العصر الوسيط ): السلطاف الروحي أو 
الومري. 

3 نفي الفسرق بين العالمين برد الشاني إلى الأول في الفلسفدين 
اخرفتين (الماركسية والوضعية في العصر الحالي ): السلطان المادي أو 
التقني . 

ه- الأصل أغيط بالأشكال الأريعة وا متعالي عليها جميعاً مسن خلال 
تخليصها من تحريف البادئ التي تعبر عدها جميعاً: تحرير التاريخ والطبيعسة 
من الأسطرة, وتحريرهما من النفي والرد المتسادلين؛ وحاولة البحث في 
الجهاز المتحرر من هذه التحريفات الأربع: وذلك هو ال معسى الحقيشي 
للدين الفطري أو الإسلام. 

ويناظر تعيثاته المنظومة الرامزية هذه تعيناتها في يعد الواقع 
العمراني المخيالي أشكال من جهاز السلطة تؤدي الوظيفة تفسها 
في بعد الواقع العمراني الفعلي: 

1-- الدولة الدينية التي فا صفات الفكر الفلسفي أعني الفكر المبني 
على التجربة المتدرجة والذريعيةء وتناسب التاريخ المؤسطر. 

9- الدولة الفلسفية التي ها صفات الدولة الدينية أعني التي تدعي 
سدنتها العثم المطلقء وتناسب الطبيعة المؤسطرة. 

"-- الدولة الدينية المطلقة أعني الدولة الق تفي سدنتها كل حاجة 
للمعرفة العقلية» وتناسب إرجاع الطبيعة إلى الشريعة والتحليل إلى 
التأويل. 
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٤‏ - الدولة الفلسفية المطلقة أعني الدولة التي تفي سدتها كل 
حاجة للمتعاليات» وتناسب إوجاع الشريعة إلى الطبيعة والعأويل إلى 
التحليل. 

ه- الدولة النقدية التي تحلص من السدنة دينيين ( أصلانيين)» 
كانوا أم فلسفيين (علمانيين) وتناسب الأصل الحسط بالأشكال الأربحة 
والمحعالي عليها من خلال تخليصها من التحريف. لذلك كانت هذه 
الدولة عسبرة التصور والتحقيق. فهي تبدو سليية كما يتصور هيجل 
لكونها تسعى إلى التخلص من إطلاق المتعينات» وخاصة ما نشج منها 
عن التحريف الديني والتحريف الفلسفي يشكليهماء لكوتها تسعد إل 
فكو ينفي السلطان الروحي المطلق المسعد إلى العلم اللدني المطلق في 
الديدين الحرفينء وينفي السلطان الزماني المطلق المسسد إلى العلم 
الوضعي المطلق قي الفلسفتين المحرفتين: إذ الإملام يشي كل سلطان 
دئيوي يتعالى على الإنسان لكونه ذا صلة مباشرة بالله وذلك هو 
الاستخلاف الذي يتساوى فيه جميع البشر. 

ويذلك كان هذا التعريف التقدي للمنظومة التأسيسية في 
مستوبيها القكري والسياسي من جنس القكر النقدي الذي 
يفكك التجارب السابقة ليعيد صياغتها كما يقيد ذلك مقهوما 
التصديق والحيمنة الي يصف القرآن بها نفسه في إضافخه للكتابين 
امحرقين: مفهوم التحريف الذي تحول إلى امستعراض نقدي 
للتجارب الروحية والدنيوية في الأديان الموحدة أو المترلة المتقدمة 
على الإسلامء» ر والقرآن يعد منها أربعة: اليهودية والمسيحية والصابئية 
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وامجوسية )» ومفهرم الجاهلية الذي صار عرضاً نقدياً للتجارب 
الروحية والدنيوية قي الأديان الشركية أو الطبيعية المتقدمة على 
الإسلام. 

لم سق إذن إلا مسألة واحدة علينا علاجها للوصول إلى 
مطلوينا: ها الذي تفعله امجتمعات البشرية بهاتين الآليعين لكي تنقل 
الوجود الجرد من كونه جرد معطّى طبيعي غير قابل للوصف الحدد إلى 
مرموز قابل للوصف والقول في شبكة من العلاقات يتمكن الإنسان 
يفضلها من التعامل معه فكرياً وفعلياًء ما دامت طبقات هذا الازميز 
المواكمة هي التي قشل مادة عمل العقل الإنساتي بل معنى الشامل 
للكلمة أي كل ملكاته الفكرية والخيالية والعقلية والنفسية والوجدانية 
والتي هي مادة التنظير الذي يصبح في ذروته هذه المنظومات الرامزة 
والمرموزة؟ 

سنحيب عن هذا السؤال باقتضاب كبير لكوننا عالجناه بإفاضة 
في كتايتا: (الإيستمولوجيا البديل منذ سنة 986١م).‏ ستكتفي 
بتقديم بعض التعريفات وبعض التنائج المنجرة عنها. فللممارسات 
النظرية شكلاً ومضموناً محددات هي الي تمكن الغخمعات من 
مضاعفة الوحود الغفل بالطبقات الرمزية الي تجعله يحقل من 
الحالة الطبيعية المغروضة بداية غير معلومة إلى الحالة الحضارية الي 
تزداد كل يوم كثافة ومک بحراكم الطبيقات الزعيزية تراک 
شبيهاً عا يحدث ف علم طبقات الأرض. وتنقسم هذه الحددات 
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إلى محددات الشبكات الرمزية الي تصبح مضمون الممارسات 
النظرية وإلى الشيكات الرمزية الي تصبح شكل الممارسات 
النظرية. وکل متها يكون منتسياً انتساباً مباشراً أو غير مباشر إلى 
المنظومات الرمزية أو إلى المنظومات السلطوية بحسب ما وصقنا 
قبل قليل» بالصورة التالية: 

-١‏ شروط ترجحيح الوصول إلى القول الذي يؤدي وظيفة 
القول الفلسفي الصادرة عن محددات الشكل المباشرة أعي النتسبة 
إلى بعد الواقع العمراني المحيالي أو الفكري (الخسيرة التقعية والخبرة 
الومزية الخاصلتان في الممارسات العلمية والنظرية حول كل المجالات 
التي ها حضور في العمران اليشري بحسب العصور والمراحل ): ومنها 
تنبع المعوقات أو المحفزات الخاصة بشكل الأقعال التقوعية الخمسة 
( الحمالية والخلقية والمعرفية والتوجيهية والوحودية ) وشروطه 
المعسبة إلى صورة العمران ر الأنظمة العيارية التي تخضع فا 
المؤسسات أو سسها الأسرة والمدرسة والمنشأة والدولة والعبد- في 
معرفتها توثيقاً وكتابة وتعليماً وتنظيراً ): ومن ذلك بتكو نسيج 
المجتمع المدني في قيامه الفعلي عا هو عودة نظرية على مارساته 
العلمية. 

-١‏ شروط ترحيح الوصول إلى القول الذي يودي وظيفة 
القول الفلسفي الصادرة عن محددات الضمون الباشرة أعي 
المتتسبة إلى بعد الواقع العمراني الفعلي ١‏ المهن التقنية والمهن الرمزية 
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الموجودتان في العمران والمستعملتان للخبرتين سابقتي الذكسر ): ومتها 
تنبع المعوقات أو الحفزات الخاصة عضمون الأفعال الخمسة أو مادة 
العمران ( نسيج اجحمع في المؤسسات الخمسة الأساسية أعني: الأسرة 
والمنشأة والمدرسة والدولة والمعيد ): ومن ذلك يتكون نسيج الجتمسع 
مدني في قيامه الفعلي ما هو مارسات عملية تقبل الصياغة الرمزية 
والتفنية الي تجعلها قابلة للنقلة من وجودها في أعيانها إلى وجحودها 
قي الرموز المعيرة عنها يفضل اخيرات الرمزية والحرف الناتّجة عنها 
ر وليس الوجود في الأذهان إلا ما حصل في الإدراك النفسي من هذه 
الوثائق يفضل التكوين والتعليم ). 

«- شروط ترحيح الوصول إلى القول الذي يؤدي وظيفة 
القول القلسفي الصادرة عن محددات الشكل غير المباشرة (التعليم 
والتعظير أعني الممارستين النظريتين اللتين تجعلان من الخبرتين موضوعاً 
هما): ومنها تتبع المعوقات أو الحفزات المتعلقة بشكل الأفعال 
الخخمسة أو صورة العمران: وذلك هو الآساس الذي يسصد إليه نسيج 
الجعصع السياسي بما هو علاقات سلطوية ورتب سياسية معلا مسن 
يحملونها من الفئات البشرية بحسب التخصصات والشيكلية السياسية 
التي جددها تقسيم العمل السياسي بما هو ممارسات علمية تتتقل من 
وجودها في أعيانها إلى وجودها اللهني بتوسط وجودها الرمري. 

ع شروط ترجيح الوصول إلى القول الذي يؤدي وظيفة 
القول الفلسغي الصادرة عن عحددات المضمون غير المباشرة 
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(التدوين والتونيق: توكيد القرآن الكريم على ضرورة كتاية كل شيء 
وتوثيقه لا تحساج إلى التذكير ): ومنها تنبع المعوقات أو الحفزات 
للتعلقة عضمون الأقعال الخمسة أو مادة العمران ر المجتمع المدني جا 
هو علاقات وظيفية ورتب اجتماعية متلا يمن حملوتها من الات 
البشرية بحسب التخصصات رافيكلية المهنية التي يحددها تقسيم العمل 
المدني ). 

ه- وأخميراً شروط الترجيح الجامعة بين الشروط السسابقة 
للوصول إلى القول الذي يؤدي وظيفة القول الفلسفي أو العلم 
الرئيس (نظرية البداء النقدي الشامل والشكل المؤسسي ) : السئن 
الحضارية وأساليب تعين الفكر فيها أعيٍ الأسطورة والشعر 
والدين والفلسفة والسياسة وأشكال الدولة المناسبة لها. 

تلك هي الشروط الي ينبغي أن ندرسها لمعرفة المرحلة الي 
وصلنا إليها في سعينا إلى حعل الرحود مادة للعقل والعقل أمراً 
موحوداً. وإذا حصل ذلك وكان واعياً بتفسه بلغا القول الذي 
يودي وظيفة القول الفلسفي سواء كان ذلك في شكله اليوتاني 
البدائي أو العربي الوسيط أو الغربي الحديث أو ما بعد الحديث أو 
ما قبل القديم عند أمي الشرق الأوليين» أعئن ما بين الرافدين 
ومصر حيث كانت المنظومات الرمزية الجامعة أشبه ما آل إليه 
الأمر في ما يعد الحداثة: عدم القبول بالمراعم التي يستند إليها الشكل 
الفلسفي البدائي أعني المزاعم الفلسفية النسقية البسيطة التي تدعي قول 
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الوجود كله. وتقضيل الموقصف المتواضع الذي يتفي أن تكون أسرار 
الكون في متناول العقل الإنساتي أو قابلة للصياغة في نسق مهما ترقى 
الإنسات. 
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المقالة الثانية 


الفصل الأول 


استقراء التجربة العربية بما فيها من سالب وموجب 


حتى تفهم الموقف العام الذي ساد في حضارتنا فحدد متزلة 
الفلسفة تحديداً كاد يقضي عليها وعلى الدين معها ( برغم توافر 
الشروط الموضوعية التي يقتضيها تكوين الفكر الذي يؤدي وظيقة 
الفلسفةء بل وتكوين فلسفة معجاوزة للشكل الذي عرقه اليونان 
مضموناً وشكلاً كما نبين لاحقاً )» لا بد أن نستعرض الحددات 
التاريخية الظرفية الي حفت يدحول العلوم الموسومة بالفلسفية في 
استتنا الحضارية؛ فتتمكن من التحرز منهاء ونزيل ما تمثله من 
معوقات لاسشتاف فكر فلسفي قد يصبح متمیزا. فما الذي جعل 
أمر متزلة الفلسفة والعقل المهينة عندنا يكاد يتكرر في العصر 
الحديث على مثال ما طرأ في العصر الوسيطء» إذ ما يزال الكثير 
من البلاد العربية يستبعد قدريس الفلسفة أويدرسها يشكل 


A‏ اليحث الأول: خو فلسفة عربية معميزة 
إيديولوحي كما هو الشأن في توظيفها في فلع ركة بين الأصلاتية 
والعلمانية قي مدارس المغرب العريبي الثانوية محاكاة مساذحة 
لتوظيفها في فرنسا في مع ركة المدرسة العلمانية» ( هكذا وبصورة 
جتلية خاصة بعد أن عزلت عنها العلوم في شكلها الوضعي الخائلص 
ودون تحديد لأساسها الفلسفي» فدعخلت في المدارس والمعساهد 
والجامعات العربية ) في التعليم الثانوي» بل وحتى ف التعليم العالي؟ 

ولِمّ بقي الشأن الفلسفي في أدبياتنا شأناً شبه صحفي لا يرقى 
إل درجة الاعتصاص الكين الذي لا عارسه إلا من يشمر حقا 
على ساعد الخد فيصير صبر المتعلمين ذوي النفس الطويل في كل 
احتصاص مشروط- والفلسفة بفرعيها أسعى الاختصاصات وليست 
آمرأ مشاعاً يمارسه مسن هسب ودب بتحصيسل تراكمه المادي 
والموضوعي وتغقفه الصوري والمنهجي» برغم إقسال جتمعاتنا 
منقطع النظير على تتائج الفكر الفلسفي المباشرة ممثلة بالعلوم 
ونتائجها غير المباشرة ممقلة بالتقنيات الادية واللامادية وبكل 
تنظيمات العالم الحديث ومؤسساته وأغاط عیشه؟ 

كن أن تحمل تفسير ذلك يسبب بنيوي مضاعف: 

-١‏ يخص فرعه الأول تظرية الدين كما فهمها علماؤنا الأوائل. 


1-- ويخص فرعه الثاني نظرية المعرفة التي فرضها الشكل الأول من 
الفلسفة. 


انهه . وأمأع م0 - أن بيبا Io:‏ 
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وبسبب ظرقي مضاعف كذلك: 

E 1‏ دينية بالواقع. 

۴-- وعنص فرعه الثاني كية كيفيسة دخحول الفلسغة الأول إلى الحضارة 
العربية الإمسلامية وتوظيفها الذي حصسل عند بعض الفرق التطرفة 
كلامية ر المعتزلة ) كانت أم صوفية ر التصوف المغلسف المآخر ) آم 
حتى سياسية ( القرامطة والإسماعيلية ). 

ويجمع بين هذه الفروع الأربعة الفهم القاصر الذي سيطر عند 
غلبة فقهاء الشرع المنزل قي المع ركة الزائقة بسين من يتكلم باسم 
العقل والفلسفة ومن يتكلم باسم الوحي والدين خلال نهضتنا 
الأولى في العصر الوسيط وعند غلبة فقهاء الشرع الوضعي في 
تفس العركة خلال نهضتنا الثانية في العصر الحالي. فلم اعتبرت 
العلاقة بين الدنيا وعلومها والآعحرة وعلومها علاقة تتاقرية» 
جلاف ما يقتضيه العقل الفلسفي الأصيل السذي يصل دائماً بين 
ظاهر الوحود وباطنه ويخلاف ما يدعو إليه الإسلام الحنيف الذي 
يربط دائماً بين الكتاب تبر ما واكم أداة اعتبار وبين الحداية 
غاية والحكمة منهج تبليغ ( الآمر الذي نسيه فقهاء الشرع المتزل أو 
الأصلانيون ) وبخلاف ما يقتضيه احفر الفلسغي والريية من 
الوثوقية ر الأمر الذي نسيه ققهاء الشرع الوضعي أو العلمانيون )؟ 

ترتيب الأسباب فنيدا بالسببين الظرفيين وقي 

بالسبيين البنيويين لنخهم بالسبب الجامع. ذلك أن ما حصل في 


A.‏ البحث الأول تحو فلسفة عربية عتميزة 


تاريخ العلاقة الترترة بين الفكر الفلسفي والفكر الديي عندنا هو 
الذي حال دون علاج ما حصل بنيوياً في كلا الفكرين الفلسفي 
والديني» ولم يمكن من تمليل فكر التهضتين الأولى والثانية ر نهضعا 
في العصسر الوسسيط والخاليسة ) تحليلاً فلسفياً يتضمن الأبعاد 
اليتافيزيقية ال يظنها من لا يدرك معناها ايتعاداً عن الواقع وترفاً 
فكرياً في حين أنهاء كما نين هناء جوهر الوجود التاريخي للعليم 
من الحضارات» بل وسر كل إدراك عقلاتي ر فلسغة ) ووحداني 
(دين) للوجود بإطلاق. 

فالصراع حول منزلة الفاسفة بوصفها أساس علوم العقل 
ودورها في امحتمع الإنساني من خلال صلة الدنيا وعلومها ر هكذا 
فهمت الفلسفة ع بالآخرة وعلومهة ر هكذا فهم الدين ع لم يصبحا 
موضوعاً للفكر والتدأمل ف الفكر الديئ ولا في الفكر الفلسفي 
عندتا لا وسيطا ولا حديناء لكون العوامل الظرفية الي تحدد 
العلاقة بين المتكلمين باسم الدين والتكلمين ياسم الفلسفة 
جعلتهما لم يحفتظا من الأمرين إلا ما فيهما من وضعي ( ما يصبيح 
في الحياة المباشرة من معرفة ذريعية وهو ما يقصل الفلسفة والدين معا 
ولتلك العلة سميناهما بالفقهاء: فقهاء الشرع المترل وفقهاء الشرع 
الوضعي ) ويتجاهلان اللقاء الواجب بين البعد العقلاني والبعد 
الوجداني في الغاية فحالا بهذا الموقف السطحي الذي ليس هر 
بالفلسقي ولا هن بالديي مون حضارتنا وطرح مل مده السائل 
فضلا عن علاجها العلاج لللائم. 
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والغريب أن ما يسود في التهضة الحالية هو عينه ما ساد في 
التهضة السابقة حتى وإن انعكست العلاقة. فقد كانت القاعدة 
هي رفض الفكر الفلسفي باسم الفكر الديي» فصارت القاعدة 
رقض الفكر الديي باسم الفكر الفلسفي. والأمر واحكه لأن 
المرفوض والرافض من الفكرين ليس قكرا سا دام يس تفن الأسر 
الذي يكون به الفكر فكرا أعي ذروته الي تتحقق فيها ذاته: 
فالفكر الفلسفي فكر لكونه في ذروته سوال ديب ( ومثاله سؤال 
سقراط وأفلاطون و أرسطو و أفلوطين ) والفكر الديي فكر لكونه 
في ذروته سوال فلسفي ( ومثاله سوال إبراهيم وموصى وعيسى 
وخاتم الرسل) ‏ 

١‏ - التعليل العاريني: كيقية دخول الفلسفة في الحضارة العربية 
الإسلامية . 

فمن المعلوم أن الفلسفة اليونانية رفي شكلها الأفلاطرنسي 
الأرسطي بفوعيها موسوعة علمية وعقيدة بوصفهما كليهما مادة 
للتدريس والشرح والتعليق ) قد أصبحت من تقاليد الشرق الأدنى 
قبل قرول القرآت الكريم؛ وذلك بداية من الغزو المقدوني ر نهاية 
القرن الرابع قبل الميلاد ). ومن المعلوم كذلك أن الفكر الفلسغي 
قد امتزج بالفكر الدب الوثي الشرقي واليوتاني والمنزل في الأديرة 
والمدارس المسيحية ومتارس الصابئة قبل مجيء الإسلام ( خلال 
حقبة امعدت ستة قرون ). قكان عدم الفصل بين الفكر الفلسفي في 


AY‏ البحث الأول: حو فلسفة عربية معميزة 
مبتذلاته التأو يلية والمذاعب الكلامية اليهوديسة المسيحية ومذاهصب 
المموس والصابعة في سطحياتها الوضعية ( التي تبنتها الحركات 
السياسية الدينية المغالية ) قد جعل التوجس من الفكر الفلسفي 
الذي ظن مقصوراً على هذا الشكل المتحط الذي وصل إلى 
الحضارة العربية الإسلامية الناشعة هو الغالب على العلاقة بالعلوم 
الفلسفية شكلاً ومضموةاً متذ بداية الفكر الإسلامي الذي كان 
عليه أن يتجنب العدوى قدر المستطاع إما لكون عود الحضارة 
الإسلامية ما يزال طرياً أو لكون اغتصاب الفقهاء لسلطان نفاه 
الإسلام ر السلطة الروحية ) قد أدى إلى حصر الاجتهاد في مدلوله 
الفقهي نفياً لكل اجتهاد عقلي ف ما بعد علوم الشريعة عي ما 
ينحصر ف الاستعمال المباشر من منطلق علوم الطبيعة وما بعدها 
بهذا المعتى نقسهء والعكس بالعكس. 

فإذا أضفنا إلى ذلك أن الح ركات الكلامية والصوفية الفلسفية 
التطرفة قد تبنت هذا الفكر (الفلسفي) في شكله انحط هذا 
المزيج الفوضري الذي تردى إلى تعليم عقدي حالص من الفكر 
العلمي والسؤال الفلسفي فجعلته جوهر فكرها وأساس ممارستها 
السياسية اتضحت الأسياب البينة للتوجس مما جعل سلوك الفكر 
الإسلامي عامة والسئ مته حاصة إزاء الفكر الفلسفي الذي ظل 
محصوراً في شكله هذا شبه معلل على الأقل عند الاقتصار على 
الظاهر من الأمور وي أمة لم تتعود التفكير المتهحي السليم على 
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الأقل في البدايات الي صارت فيما بعد سسنناً نهائية حالت دون 
كل تطور ذي دلالة بفضل تضافر النزعتين الممافظتين في المدرصية 
الفقهية والمدرسية الفلسفية اللتين انمدتا من منطلق الاتجاهين 
وحافظنا على الدرعة المحافظة المتزمتة. فالفرق الوحيد بين الغزالي 
وابن رشد أن الأول فقيه يتفلسف بتناسق مع أصول فقهه والشاني 
فقيه يتفلسف دون وعي بعدم التناسق مع أصول فقهه. 

وكات الفلسفة قد صارت قيل ذلك بكثير» تأثراً عضامينها 
الميتة وأشكاها الساذجة في ذروة هذا السلوك المذهبي المتطرف عند 
الإسماعيلية والقرامطة» بديلا من الوحي الذي أفرغ من مضمونه 
الحي غيل التأويل الباطن» حيث أصيح القرآن جرد ظاهر ورسوم 
باطنة ومعناه الحقيقي هو ما توصلت إليه الفلسفة عن حقائق 
نهائية مزعومة تنخحفضى تحست عناوين وأسماء كثيرة أهمها العلم 
اللدني والذوق الصوف وعصمة الأئمة. وصار الدين قبل ذلك 
بكثير» تأثراً عضاميئه الميعة وأشكاله الساذجة في ذروة السلوك 
المذهبي المتطرف عند الظاعريين والخوارس» بديلاً من العقل الذي 
أفرغ من مضموته الحي بحيل التفسير الظاهري» حيسث اصح 
القرآن جرد نصوص ظاهرة معناها الحقيقي هو ما يستمد من 
المسجم العريي مسن حقائق لخوية مزعومة تتخحفى تحت عناوين 
وأسماء كثيرة أهمها المنطق والذوق البلاغي وعيرة الفقهاء. 

قصار هذان الموقغان حوهر الفهم الفلسفي والديئ للعلاقة بين 


44 البحث الأول: نحو فلسفة عربية معميزة 
الدين والفلسفة المحمدين في تناظر متدافر يجعلهما لا يتوالجان ولإ 
يؤر أحدهما في الآحر لكون الباطنية جلت الفلسفة مضمونا ميا 
تؤول به الدين الذي جعلته شكلاً ميعاً لا يتحاوز شكل التعليم 
الجمهوري» ولكون الظاهرية ردت الدين إلى مضمون ميت تؤول 
به الفلسقة ال جعلتها شكلاً ميتاً مقصوراً على العلوم الأدوات 
ال لا تتجاوز التعليم المدرسي. لذلك فلا عحب إذا آل الفكر 
الففسفي عند من كان يعد معلمهم الثاني ر الفارابي ) ومعلمهم 
الأخيرر ابن رشد ): إلى تصور المعنى الحقيقي للنسص الديي 
مقصرراً على ما يتوصل إليه العقل عند أهل البرهان وأن ما عدا 
ذلك مما لم يتوصل إليه العقل في مفهومه الساذج الذي يعتمدانه 
ليس إلا أموراً خيالية لم تأت إلا لذوي العقول الخطابيسة 
والحدلية9" . ولا عجب كذلك إذا صار كبار النظار من علماء 
الدين يتصورون علوم الطبيعة ما لا تفع له في الدين والدنيا 
ويعدون الفلسفة جرد بدع وزندقة. 


د لي #* 


(1) عن اللعروف أن كل الفلاسقة العرب تقرياً م تتحساوز نظرتهم ف النبوة فكرئين 
مستمدتين من فلسفة أرسطو: أولاهما من علم نفسه وتتعلق بتظرية الخيال والثانية 
عن علم منطقه وتتعلق بنظرية ضروب القول حيث بنسيوت القول النبوي إلى القول 
دننطابي والشعري -حتى رإن لم يذهب بهم الحد إلى ففي مستوى القول اليرهاني 
صراحة, 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي دم 

- التعليل الإبستمولوجي الأول: صلة المعرفة الفلسفية والدينية 
بالواقع. 

وبذلك يتيين أن جوهر المشكل في هذه المسألة - بالنسبة إلينا 
لكون التقصير من فقهاء الشرع المنزل لا يهمناء بالقدر الذي يهمنا به 
التقصير من فقهاء الشرع الوضعي؛ لكونهم يتصدون للفكر الفلسفي 
الذي من المفروض أن يكون أكثر من الفقه تفتحا وسعةء منزلاً كان آم 
وضعياً- هو سوء فهم من كانوا يتكلمون باسم الفلسفة لطبيعة 
المعرفة الفلسفية سوء فهمهم الذي جعلها تصبح دون العقائد 
البدائية وثوقية وتنكياً عن الطريقة العقلية المعتمدة على النسسبية 
والشك المنهحي . فهم يتصورون المعرفة الفلسفية مخيطة بال و جود 
ويعتبروتها علماً مطلقاً يستنفد مبسادئ الوجود والقيقة الديتية 
ويعتيرون الواقع أمراً بسيطاً يقل الإدراك المباشر والإدراك التام 
الذي يستتفذ الحقيقة ويعرضها على ما هي عليه بخلاف ما يقول 
كبار الفلاسفة القديم منهم والحديث. بل إن عبارة " العلم 
باثوجود على ما هو عليه" هي الملزومة الفلسفية الي تبين سذاجة 
هولاء الفلاسفة الذين يزعمون تمثيل العقل والمعرفة اليرهانية حتى 
ولو أضافوا إليها تاملا عبارة "بقدر المستطاع". 

كما أن تصورهم للدين وعلاقته بالواقع حعلته يصبح عندهم 
جرد إدراك حيالي وأسلوب تعليمي للجماهير الجاهلة» بل إن 
النبوة عندهم ليست إلا جرد قوة يال يكسو الحقيقة الفلسفية 


2 البحث الأول: نحو فلسفة عربية مدميزة 
بأسئوب خخطابي ليقتع الحماهير العاجزة عن إدراك سا تد ركه 
الخاصة حسب زعمهم لهم علم النفس الأرسطي ونظرية الخيال 
نهاية المعرقة بأسرار النفس اليشرية. وليس هذا التصور إلا نظير 
تصور الا ركسيين الحديث والمعاصر لما يصفونه بالإيديولو يا عند 
كلامهم في كل فلسفة أخرى غير الي يعتبرونها فلسفة علمية أعي 
المادية الجدلية. وهذه المزاعم هي الي وضعت الفلسقة ومدعي 
التفلسف في موضع التهمة» فساعدت المتعصب من الجاهلين 
بأعماق الدين على الحط من شأن الفلسفة حطهم من شأن الدين» 
لكون مهلي الفكر الفلسفي في تجربة اللقاء الأول معه شوهوه 
وقد بلغت السذاحة ععلمهم الثاني إلى القول: إن الفلسغة قد 
تمت مذ أرسطو و" يبق إلا أن تتَعلّم وتَعَلّم"7© كما زعسم في ثاتية 
مقالات كتاب الروف. أما من لقب منهم بالشارح فقد حول 
الحديث في شرعية الفكر الفلسفي إلى مسألة فقهية تحمل بفتوى 
بدلاً من كونها مسألة وجودية تحل ا يصفه القرآت الكريم ب"عزم 
الأمور" أعني بقرارات الالتزام الوجحودي الي لا تختشف من حيث 
الطبيعة وإن احتلفت نان حيث جال التصول في الحيز الديٍ أو 
الفلسفي أو الصوق أو العلمي أو الفي. لذلك قسوء فهم فعل 


)١(‏ اقظر الغارابي تاب اروف تعقييق محسن مهدي دار المشرق بوروت 1555م 
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التفلسف واستعماله الرديء والعقدي عند موظفي المائج غير 
المفهومة قد جعلا علساء الإسلام ( ولا نستي منهم حتى ابن 
قيمية وابن حلدون ) الذين لم يكن هم دراية حقيقية بطبيعة القول 
الفلسقي عند الصادقين من أهله يعتبرونها قي جوهرها عدوة للدين 
والعقيدة متناسين أن الريط بين الكتاب والحكم وبين الدعرة 
والحكمة من الأسس الي لا تغيب في القرآن الكريم. 
# #* #* 


- التعلسل الإبسستمولوجي القاني: نظوية المعرفة في الشكل 
الفلسقي الأول. 

وإذن فما حط الفلسفة إلى هذه المنزلة فأرصلها إلى ما جعلها 
تعتير فکراً يهدم بدل أن يس ويظن بدل أن يعلب ويكبل قي 
الوثوقية بدل أن يحرر من الغلنون» وصير المقاهسب الفلسغية محرد 
عنظومات من الآراء العجولة وغير المبنية على التحليل الدقيق 
والاعتبار الرصين» إا عو عدم فهم فعل التفلسف ر الذي حصر في 
يعض راته أعني عضمون الان المسمى فلسفياً في عصرهم ) والاقتصار 
على التقليد الشكلي لبحقلات الفكر الفلسفي الممزوج بالكلام 
الوثي واليهودي والسيحي في العصر الهلنسي كما نجد ذلك 
وسيطاً في (رسائل إغسوان الصفاء)» وحديشاً في كل المخاميع 
الماركسية والوضعية والعلمانية الوحدانية من تاريخ الفلسفة العربية 
ومشروعات التفلسف الساذج. 


A۸‏ البحث الأول: حو فلسفة عربية متميزة 

ولو علم التفلسفون منا أن بانبي النهضة الغربية الحديثة في 
مال الفلسفة والعلم الأساسيين أعي ديكارت ولايينتس كانا 
مصلحين دينيين في الوقت نفسهء وفيلسوفين وعالمين من الطراز 
الأول لتخطصوا من المقابلات السطحية الزائفة الي لا تصدق إلا 
على فارغي الوطاب من العلم والفلسفة والدين من آمشالمم. وما 
أن أحداً متهم يجهل مهما كان زهيد الزاد من العلم بالتاريخ أن 
جل فلاسفة الثالية الألانية من كبار تلاميذ للدارس الدينية قي 
لايا البروتستينية أو الكاثوليكية وأن كل الفلسفات الغربية الحالية 
لاهوت متحف با في ذلك فلسفة تيتشة وهيدجر. ويكفي أن 
نعلم أن حل الكراسي الفلسفية في جامعات أوروبا بيد کبار 
المفكرين الدينيين المنتسبين إلى المدارس اللاهونية. 

ومن ثم فإن جوهر الإشكال هو بالأساس نظرية المعرفة 
الفلسفية الي حلت عند المتكلمين باسمها من اليعد النقدي ومن 
فهم دلالة التواضع العلمي وحدود المعرفة الإنسانية الي لا عكن 
أن تدعي الإحاطة. لذلك فإن نقادهم من علساء الدين ( وخاصة 
الغزالي وابن تيمية وابن خلدون وقبلهما ابن حزم والقاضي ابن العريي 
زخ...)“ كانوا أقرب إل أخلاق الفلسغة النقدية من هؤلاء 


(1) تقاد الفلسغة في الكلام أشهر من أن ذكر نهم أ بمصنفاتهم. لكن الإشارة إلى 
مراحل هذا النقد ضرورية: فمن الرفض إل الاستيعاب ومن النققد الكلي إلى التقد 
الانتقائي إلى حر مرحلة ملت في استحراة الكلام على كل إشكاليات القرل 
الفلسفي الذي صار جر من الكلام عندما اكتملت الدرسية العربية الإسلانية. ثم - 
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المتكلمين باسمها. فعندما نعتمد على القد وإدراك حدود المعرفة 
العقلية تفهم الصلة بين الإيحان والمعرفة المد ركة لحدودها وتفهم 
الشطط الممكن في الاتجاهين عند من لم يفهم هذه العلاقة فلا 
نتحلى عن لير الكثير بسيب الشر القليل الذي قد يصحيه في 
كلا الفكرين الفلسفي والديئ. وعلينا أن نعلم أته مثلما أن الفكر 
الفلسفي بعكن أن يتطرف بعض بمارسيه فيحولوه إلى وثنية طبيعية, 
يمكن للفكر الديي أن يتطرف بعض ممارسيه فيحولوه إلى وثنية 
شرعية» لكون الإفراط في الحالتين منافياً للدين القريم الذي ينفي 
التقليد الإعاني» ويبي العقيدة على الاعتبار والتدير العقليين. وما 
كان التطرف الديي الذي لا يجادل أحد في وجوده ولا في شروره 
لا يوجب إلغاء الآديان» فإن التطرف الفلسقي الذي له هذه 
الصفات تفسها لا ينيغي كذلك أن يلغي الفلسفات. 
#6 * *# 


-- التعليل الفلسفي الأول: نظرية الدين كما فهمها علماقؤنا 
الأواتل. 

لكن بعض علمائنا الأرائل»خلاف ما دعا إليه الدين الحتيف» 
قابلوا يبن الدين وعلومه والدنيا وعلومها واعتيروا المقابلة بيتهما 

-ساكتها في ذلك الدرسية اليهردية ملسيحبة؛ راصبح التمييز بين الاين مقصوراً 


على العلوم الغايات رعلى التوظيف. أا العلسوم الأدرات وجالات البحث 
التأسيسي قهي واحدة مدذئذ إلى الآن» وحاصة بعد الإصلاح ني الفلسقة الآلمانية. 
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عين القابلة بين الفلسفة مثلة لعلوم العقل والدين مغلا لعلوم 
الوحي ظناً منهم أن علوم الوحي عكن أن تستغيي عن العقلء 
وعلوم العقل يمكن ها أن تستغين عن الوحي حصرا منهم لحاجحة 
الأول إلى الثاني في استمداد يعض الأدوات منه» ولتاحة الثاتي 
للأول في استمداد يعض القيم الإعانية منه. والغريسب أتهسم 
يؤكدون مع ذلك أن الدنيا هي المطية الموصلة إلى الآعمرة وأن 
الدين الإسلاميء خلافا للدين السيحيء لا ينقي النصيب من 
الدنيا ولا يقابل بين الدين والسياسة وبين قيم الدنيا وقيسم الآحرة 
لكون قيم الأول ليست إلا الامتحان الإعدادي لقيم الثانيسة هذا 
فضلاً عن كون أهم أسباب تخلفنا وعجزنا عن القيام عهمة تبليخ 
الرسالة بالمثال الحسن وبالإمكانات المادية الموثرة عله الأساسية 
هي عدم تمكننا من علوم الدنيا وتوظيفها لتحقيق علوم الآحرة 
وقيمها. 

لذلك فإن لوقف النقدي من مزاعم المتكلمين باسم العقل من 
دوت عقل حاليا يمكن أن يعيد للفكر العقلي منزلته الي تليق بهء 
فلا تجعله عرضة للاتهام كما يمكنه أن يصد من مزاعم المتكلمين 
باسم الوحي من دون وحي وعقل. فيحصل التكامل بين الوحي 
والعقل» التكامل الذي يصبح أمراً حتماً خاصة والوحي قد بلغ 
مامه فحتم عتماً جعل العلسم العقلى للطبيعة والشريعة ر وليس 
للشريعة وحدها كما قد يتوهم بعض علماء الدين الذين قد يتناصون أن 
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كون الدنيا مطية الآخرة لا معنى له إذا نم يكن امتطاؤها معتمداً على 
علومها فتكون علوم الدنيا مطية علوم الآخرة كما تكون الدنيا مطية 
الآخترة ) وارثاً لمهامه في فهم الوجود الطبيعي والشريعي بالاعتبار 
المكن من تحقيق شروط إرث الأرض بأسبابها الحقيقية» وشروط 
التزود للآحرة من خلال تحقيق الاستخلاف الخدير من أورثهم 
الله الأرضء لكونهم استحابوا للأمر الرارد في الآية 4 ٠١‏ مسن آل 
عمران فسعوا إلى تحقيقها بحسب شروطها في الآية ٠٠١‏ منها. 
#* ¥ # 


ه-- التعليل الفلسفي الثاني: نظرية الدنيا كما فهمها العلمانيون. 

ومثلما أدى سلطان لمتديئين وسيطاً إلى إطلاق العاف بين 
الدين وعلومه والدنيا وعلومها فابتدعوا التناقي بين الوحي والعقل» 
فكذلك فعل العلمانيون في عصرنا فعادوا إلى التعاي نقسه» ولكسن 
تي الاتجاه المقابل. فعوض إعمال الدين وعلومه في مشروع نهضتنا 
الثاني إهمال الدنيا وعلومها في مشرو ع نهضتنا الأول. وهذه العلة 
سيطر على علماتيينا حصر العلوم التظرية ر عدوم الطبيعة خاصة 
لكوت العلوم الرياضية والمنطقية واللسانية علوم أدوات بالأساس وهي 
صالحة في ضربي العلوم الطبيعية والتاريخية ) والعلوم العملية ( علوم 
التاريخ خاصة ) في وطائفغها النفعية الرضعية فصار تصور التاريخ 
وعلومه ماركسياً ( بالعبى الكلاسيكي أو بالمعنى امجدد ) بالضرورة 


4Y‏ البحت الآول: نحو فلسفة عربية معميرة 


صرياً كان ذلك لوقف أو ضمنياً وصار تصور الطبيعة وعلومها 
كوتنياً ر بالعنى الكلاسيكي أو بامعنى ادد بالضرورة صريحاً كان 
ذلك الموقف آم ضمنياً وتحولت عقيدة العلم النظري والعلم العملي 
من ثم إلى بديل من العلوم أعين إيديولوحيا تزعم نفسها فلسفة ق 
العلم والعمل زعماً صيرها عند تخينا بديلاً يغنيهم عن العلم 
والعمل الحقيقيين اللذين ينافيان بالطيع الموقف الوضعي في النظر 
والعمل على حد سواء فيذكران من ثم يما يتجاوزهما أعي 
بالسنام الذي يلتقي عنده الفرقان ر العقل ) والرجدان ر الوحي ). 
ومعتى ذلك أن هذا الموقف العلماني قد أدى إلى قتل الفلسفة 
والعلوم العقلية مع الدين والعلوم النقلية مثلما أدى الموقفف 
الأصلاني إلى قعل الدين والعلوم النقلية مع الفلسفة والعلوم 
العقلية. ذلك أن نفي الدنيا وعلومها يودي ضرورة إلى قتلى الدين 
وعلومه ( عند الأصلاني ) وقتل الدين وعلومه يؤدي إلى قعل الدنيا 
وعلومها ( عند العلماني )» وذلك عقتضى التضايف المطلق بين 
الأمرين. لذلك فمئزلة الفلسفة في الحالتين قد آلت إلى نقيها إما 
باسم الوحي غير المفهوم لفصله عن غاية العقل أو باسم العقل غير 
المفهوم لفصله عن غاية الوحي. والمعلوم أن حاجة الوحي للعقل 
قد عبر عنها القرآن الكريم يممفهوم التدبر والاعتبار اللذين يصلان 
الدين المنزل بالدين الطبيعي في مفهوم الفطرة حيث يلتقي الإدراك 
العقلي الحدسي الحقيقي بالإدراك الوجداقي الحدسي الحقية 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي ar‏ 
والأول درحاته الدنيا العلم الوضعي. والتاني درحاته الدتيا الدين 
الوضعني. وستامهما الواحد هر العقلى الوحداتي أو الوحدان 
العقلي. 

أما حاجة العقل للوحي فيمكن أن نعتبر العقل قد أدركها 
بإدراك حدوده عا هو وضعي أو عوقفه النقسدي من ذاته وتوقفه 
أمام أسرار الوجود في ما يشبه موقف التدبر والاعتبار اللذين 
يصلان الدين الطبيعي بالدين المنزل قي مفهوم السؤال والحيرة 
الوحودية الدائمة» مما هي عين الفطرة كما عير عتها السؤال 
الإبراهيمي في آيات الأفول» والسؤال السقراطي في موقف 
الانتقال من الهم الطبيعي إلى الهم الخلقي. لذلك كان الإسلام 
الحنيف حنيقية محدثة أو إحياء للحتيفية الإبراهيمية بإصلاح 
التحريفات الي طرأت عليها في الدينين التوراتي ( وهلا التحريف 
هو مصدر كل أصلانية ) والإنجيلي ر وهذا التحريف هو مصدر كل 
علمانية ) وق التحريفين الفلسفيين المناظرين مما أعينٍ الوضعية 
العملية والوضعية النظرية قي عصر نهضتنا الحالية والصفوية 
والمشائية في عصر نهضتنا الأولى . 

وبذلك يتبين أن التناني المزعوم بين علوم العقل وعلوم النقل أو 
بين الدين والفلسفة في غايتيهما اللتين تتحدان في الإدراك 
الوجداني والعقلاني ليس نابعاً منهما في ذاتهما بل هومن 
وظائفهما الوضعية. فعندما يطلق المتكلمون باسم العقل وظائفه 
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الوضعية دون جاوز إلى مهامه الوحدانية والمتكلمون باسم النقل 
وظائفه الوضعية دون تجساوز إلى غاياته العقلانية» كما حددتها 
الرسالة الخاتمة يحصل الصدام بين أصحاب الموقفين ويعمسم على 
الأمرين اللذين أهمل جرهرهما الواحد: مهام العقل الوجدانية هي 
عينها غايات الدين العقلانية. قالتناقر بين الدنيا وعلومها وما بعدهما 
الفلسفي الذي ينبغي أن يتفي قصر الهم على الدنيا والآخصرة 
وعلومه وما بعده الديي الذي ينيغي أن ينفي قصر السم على 
الآعرة لا يمكن أن يقول به الديين الإسلامي انيف لكونه قد 
جعل أدلة العقيدة كلها مستمدة من التدير العقلي للكون الطبيسي 
والتاريخي واعتير كل إكراه في جال العقيدة منافياً للإسلام الحقيقي 
كما حددتهما الرسالة اللنائمة: تيين الرشد من الغي والاكيد على 
الحرية الدينية أو على عدم الإكراه في الدين وعدم الغلو فيه. وإذا كان 
العقد الديئ مقتضياً الحرية فسن باب أولى أن يكون الدليل 
الفلسفي. لكن حداثيينا ذهب بهم التعصب إلى عدم فهم التعدد 
الفكري واعتقدوا بوجود علم نهائي ومطلق ثم يزعمون ذلك 
وكنا رأينا قي الفصل الأول كيف أن نقد الشكل الأول من 
الفكر الفلسفي- الذي ثم يصبح نقداً ا قابا للندية مع هذا 
الفكر الفلسفي بتجاوز شكله الأول والإعداد لأشكاله الموالية» إلا 
بداية من الغزالي إلى أن اكتمل مع ابن حلدون- قد ركز على هذا 
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التمييز بين بعدي الفكر الفلسفي ( الموقف الوجودي والعلوم العقلية 
المصاحية له والمصطبغة بسه) دون استثمار لمقتضياته ونتائحسه 
استثماراً يصبح مصدراً يلاد شكل حديد من التقلسفء» برغم 
الشروع الفعلي في نقل السؤال الفلسفي من مدععل علوم الضرورة 
والطبيعة الغقل الذي عرف به الفكر الفلسفي ر شكله الأول ) في 
تقايله مع الفكر الديي ( شكله الأول ) إلى مدل علوم الحرية 
والقاريخ الغفلل أعين مسن إيستمولوجية العلسرم الطبيعية إلى 
إيستمولوحية العلوم الإنسانية ( بفضصل حسم ابن خلدون لفارقة 
الغزالي- نقد التحليل بالعأويل في التهافت دحضاً لليمعافيزيقا المثسائية 
ونقد التأويل بالتحليل في الفضائح قدا للميتاتاريخ الباطني ) . 

لذلك فقد ظل التمييز بين الأمرين تمييزاً خصامياً ولم يبلغ 
درحة الوعي بالأمر الذي سعى إليه ابن خلدون ر قلب العلاقة بين 
الإبستمولوجيتين واستيدال العلسم السسيد قله من اليتاقيزيفا إلى 
اميتاعمران ). لكن ذلك بقي متأثراً بالموقف السلي من الشكل 
الفلسفي الموظف من قبل القرق الغالية فأدى إلى حصر المقبول من 
العلوم الفلسفية في ما كان يقبل الاقتصار على دور العلوم 
الأدوات وأهملت كل العلرم الفلسفية الي قد يكوت ها بعد 
عقدي له مساس بالدين دون تحديد لطبيعة هذا المساس. ومن باب 
أولى أن يكون من الصعب قبول المدعل الحخديد للسؤال الفلسفي 
أعيني من التاريخ لكون التاريخ هو أحص خصائص الدين. قأصيح 
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التخلص من بعد الفلسفة العقدي تخاصاً مطلقاً لا يفضل بين 
البعدين فأدى معه يبعد الفلسفة المعرقي ورقضت الفلسفة بالكامل 
موسوعة علميةٌ وموققاً وجودياً وحصل الاقنصار على ما يقيال 
الاستعمال الأداني في عدوم التقل مشل المنطق والحساب أو في 
الحياة العامة مثل الطب والفئك والرياضيات عامة. 
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الفصل الثاني 
استقراء التجارب التاريخية عامة 
لحصر المحددات الظرفية 


في غاية دراستنا واستكمالاً لدراسة الشروط التارينية الي قصل 
الفلسفة بالنهضة قي كل التحارب الي تخلل أعسي التحربتين 
الفلسفيتين اليونانية القذعة والغربية الحديثة والتجربة العربية الأول 
والثانية لا بد من توضيح أمرين يبدوات طاغيين على إشكاليات 
الفكر الفلسفي عامة ر العلاقة بين الفلسسفة وتاريخها )» وعلى 
إشكالية السعي إلى تحقيق ممكن لفلسفة عربية متميزة خاصة 
ر العلاقة بين الإحياء والتاريخ ) ياعتيار ذلك متضمناً كل الشروط 
التاريخية الخارحية الي تحدد مقومات الفكر الفلسفي فتعود بذلك 
إلى المسألة الي بدأنا يها أعي مسألة الترابط بون المشرو ع الفلسفي 
والمشروع النهضوي العام: 

الآول: هو طبيعة العلاقة بين الماضي والمستقبل من حيث صلتهما 
بحياة الفكر عامة وباحيائه خاصة. 

الثاني: هو وظيفة العودة إلى الماضي في كلل مشروع فلسفي للرابط 
العضوي بينه وبين المشروع المنهضوي الذي يعبر عنه الفكر الفلسفي 


4۸ البحث الأول: نحو فلسفة عربية معميزة 

لذلك فلابد من تعليل هذين الأمرين لفهم الحاجة إلى استقراء 
التجارب التاريخية ولتحديد الصلة بين ما حدث في تارب تاريخ 
الفكر الإنساني عامة وتاريخ الفكر الفلسفي خاصةة» وما حدث 
في التجربة العربية الي حللنا في الفصول السابقة تعمة تأرئفية بنيوية 
لدراصة الحددات الفلسقية المذهبية ر الفصل الأول عن المقالة الأول ) 
والنحددات الفلسفية البنيوية ( الفصل الثاني عدها ) . 


6« ص د 


-١‏ مفهوم العلاقة بين الماضي والمستقبل: 

يقعضي تحقيق صلة بين -حظات تاريخ الفكر عندنا تحريره من 
الكسر الذي يعاني منه ووصل التهضتين الفلسفيتين إحداهما 
بالأحرى تليل طبيعة الربط بين الماضي والحاضر وضرورته عامة. 
ذلك أن المرء لا يستطيع أن يسمع ما يقال في القطيعة مسع الماضي 
الي يشرطها أصحاب التحديث الفلسفي خاصة والتحديسث 
الحضاري عامة إلا إذا أفهموه علة إخراج العرب والمسلمين من 
سنن التاريخ الكوني. فكل التهضات الي عرفتها البشسرية- 
وأممها: 

-١‏ النهضة اليوتانية رمن بدايات القرن الثامن قبل الميلاد أدبياً 

ودخولاً في التاريخ الكوني بدايةٌ ومن السادس فلسفياً وشروعاً في 
السيادة على العاريخ الكوني غاي ) 4 
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7-- والنهضة العربية الأول (من بدايات السادس بعد ايلاد دينيا 
ودخحولاً في التاريخ الكوني بدايةٌ وصن الشامن فلسفياً وشروعا في 
السيادة على التاريخ الكوني غايةٌ ). 

#- والنهضة الأوروبية الأولى ( من بدايات القسرن الشالث عشر 
أدبي وقكرياً بداية ومن القرن السادس عشر إصلاحاً دينياً وشروعاً في 
الدخول الفاعل في التاريخ الكوني غاية ) 

5 - والدهضة الأوروبية الثانية ( من بدايات القرف السابع عشر 
فلسفياً وعلمياً بداية ومن نهايات القرن الدامن عشر إصلاحاً سياسياً 
واجتماعياً وسيادة فعلية على التاريخ الكوني غاي ) 

ه-والتهضة العربية الحالية ر التي نريد فهم علاقتها عاضيها برغم 
اتهام البعض هذه الخاولات جرافاً بالماضوية )- جميعها دوف استنثتاء 
تحددت بعلاقة مضاعفة بالماضي من حيث هو حدث يقبل ما لا 
يتناهى من التأويلات» وسن حيث هو معنى يتعين في الصورة 
المالية الي صنعها منه أصحاب التهضة أيكون شبه ماض ذهي 
يستمدون منه تموذج الفاعلية المبدعة دون أن يكون مطلوبهم من 
الدور النموذحي الذي يضفرنه عليه عاكاة مفعولاته الخاضية. 

فهذه النهضات جيعاً تشكرك في الرعي الحاد بالحاضر وعياً 
يتشكل عندها بصفات أربع متماثلة هيء بالإضافة إلى صفة 
العلاقة بالماضي النموذحي المشتركة بينها: 


ع البحث الأول: نحو فلسفة عربية معميزة 
-١‏ الصدمة الحضارية بعدو متفوق يجعل الفاصل التاريخي بيتها 
وبين ذلك الماضي الذهي موصوفاء 
+-- بالانحطاط بالقياس إليه وبالقياس إلى العدو المتفوق. 


7 ويعيد أمل الاستتناف المبدع الممكن في الستقبل قياساً على 
إمكاته في الماضي حتى لو كان هذا الإمكان الثاني من صنع الوهم 
والخيال كما هو الشأآن عند اليونان ( انظر محاورة الكريتياس عن 
أفلاطون ) أو مستعاراً كما هم الشأن بالتسبة إلى النهضة العربية 
الأولى ( العسودة إلى الحنيفيسة الإبراهيمية ) وبالنسية إلى النهضة 
الأوروبية الأولى والثانية ( العودة إلى البونان واللاتين نموذجين أدبيين 
وفكريين في النهضة الأولى وتموذجين علميين وسياسيين في النهضة 
الثانية)» وكل ذلك مبي على: 

4- تصور للزمان الماريخي يكون فيه الماضي دائماً مصدر 
الإلهام يحكم كون الحاصل منه ر وعثله التاريخ الحدثي الاجتماعي 
والسياسي والاقتصادي أو الحضارة المادية التي هي واقع الأمم المادي 
المتضايف مع واقعها الرمزي ) هو دائماً مصدر الممكن الفعلي 
مستمدا ما هو فعلي منه والممكن الخيالى ر وعفله العاريخ المعسوي 
والأدبي والفني والمعرق أو الحضارة الرمزية التي هي واقع الأمم 
الرمزي المتضايف مع واقعها المادي ) مستمدا ثما هو حيالي منه . 


وبين أن تصور النهضة هذا ذا البنية الواحدة في التحصارب الي 
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مدنا بها التاريخ الإنساني على الأقل استقرائياً لا يمكن أن يكوت 
عض صدفة. فهو مطابق للبنية العميقة الب يتكون منها مفهوم 
الزمان التاريخي. فالزمان التاريخي ليس مثلث الأيعاد كما هو 
الشأن بالنسية إلى الزمان الطبيعي الذي حصر في "عدد الحركة 
جنب المقاام الاجر( ارسط" سواء تصورناه عديم الرحع 
ومطلقاً رفي علم الطبيعة القديم والحديث ) أو قابلاً لر وتيا 
رقي علم الطبيعة المعاصر)ء بل هو مخمس الأبعاد ولعله لا متناهيها. 
فنقطة الماضي المتقدمة على نقطة الحاضر وتقطة الملستقبل المدأخرة 
عنها- إن صح التمتيل هذه الأبعاد بنقاط معندة قابلة للتعيين- 
أولاها وأحراها موصوئتان بوُسطاها. فيكون الزمان عندئذ مؤلفا 
على الأقل من قطعتي مستفيم تلتقيان في نقطة تاس مش كة هي 
الحاضر-بؤرة-التاريخ الي تمتد على الأولى خخلفها فيكون الماضي 
التي وتتد على الثانيية قدامها فيكون الستقبل الحي. ومن ثم 
فالحاضر ليس إلا بورة بامتداديها هذين بؤرة اعتمآل الفاعلية 
التاريخية للأمة الحية: إنه هذان اللامتتاهيان وهو لا يمكن أن يفهم من 
دونهما لكونه شوط فهم لاتداهيهما الحدشي موضوع المعرفة التحليلية 
للأحداث التاريخية» ولاتناهيهما المعنوي موضوع المعرفة التأويلية 
للمعاني التارخية. 

وهذا الرصل مضاعف: فهر ليس باقي الأثر من حدث اماضي 
ولا بدار الأثر من حدت المستقيل قحسب» يل هو معتى اليقاء 


1 البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
ومعتى البدار الأثريين في الوعي التارعني للحضارة البشرية. فيكون 
الماضي مؤلفاً من فضاتين لا متناعيين» أحدهما هو باقي آثر الحسدث 
في تحققات الماضي بين الحدث الماضي والحاضر والآخبر هو متصل 
معناه الذي هو تأويلاته المتوالية بين حصول الحدث في الماضي 
والوعي الخاضر به. وكذلك يكون المستقبل: فهو مؤلف من 
فضائين لا متداهيين» أحدهما هو بدار أثر المعسى في توقعصات 
المستقبل المتوالية بين الحاضر وحصول التوقعات» والثائي هو 
متصل النصولات الترالية بين الحاضر وكل نقطة اخزناها تحكماً 
غاية للتحصيل امحقق للمعتى البدار. وقي الحقيقة فإن التقطتين 
اللتين تتحيز إحداهما لف الحاضر وأحراهما قدامه ليحصل 
الوصل اللامتناهي بينهما ويين بؤرة الزمان الي هي الحاضر ليستا 
إلا نقطتين تحكميتين تاج إليهما لخصر اللاتناهي الذي لاعكن 
أن يعلم سن دون هذا الحصر باقتراض بداية وغاية وهميتين» 
إحداهما نتواضع على كونها بدايةء والنائية على كونها غاية. لكن 
اليداية والغاية التحكميتين ليستا مطلقتين بل هما نسسييتان بحسب 
الوعي ومتح ركتان بحسب القاعلية التاريخية الصائرة إلى ما لا نهاية 
عند الأمم الحية: فكلما امعد الالتفات إلى الخلف امد مثله الاشرتباب 
إلى المستقيل بأضعاف مطاعفة. 

فالتاريخ !لحي ليس هو إلا سلسلة الأحداث المترابطة عتصل أثر 
الحدث السايق في الحدث اللاحق» وسلسلة المعاني المترابطة عمتصل 
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أثر المعنى اللاحق في أثر المعتى السايق» وتفاعل الأحداث بالمعساتي 
فرادى وجماعات في الاتجاهين من الحدث إلى المعدبى ومن المعنى 
إلى الحدث. وذلك هو النسيج ذو الحبكة المخمسة الي ينسجها 
العمران الإنساني قي تحقيق الاستنحلاف النظري والعملي المحرديين 
والمطبقين: سلسلة تأثير الأحداث بعضها في البعض وسلسلة تأثير 
المعاني بعضها في البعضء وتفاعل الحدث والمعسى فرادي في الاتجاهين 
وتفاعل السلساعين الحدثية والمسوية في الاتجاهين كذلك ثم وحدة الكل 
بما هو لحظة حاصلة عند حضورها الفعلي ر بعد الواقع الفعلي ) أو عند 
استحضارها ر بعد الواقع المخيالي ). 

ولا كان التسآويل اللامتناهي لحدث فلاضي شبيهاً بالتحليل 
اللامتناهي لمعنى المستقبل غإن تيادل الأدوار بين السدث والمعنى 
وقوعاً بعد الواقع الفعلي) والتحلمل والتأويل وعياً بالوقوع في 
الوصلين بين الماضي المتقدم حدوثًا والمتأخر معنى والمستقبل المتقدم 
معت والتاحر حدوثاً معد الواقع المخيالي الذي يصبح يفضل تعيده 
الرمزي أكثر فاعلية من البعد الأول أعتي من الواقع الفعلي ) يجعل 
تصور المستقبل ممتنعاً من دون الوصل بينه وبين الخاضي المرفوع إلى 
الإطلاق المثالي بالوهم المبدع لكل فعل نهضوي: وتلك هي شاعرية 
الأمم المبدعة شاعريتها التي كانت ذروتها عندنا شكلا دينيا فريك نوعه 
لكونه :ضع أساليب الشكلين الأولين ( الأسطوري والشعري ٠)‏ 
ومنهجيات الشكلين الأخيرين ( السياسي والفلسفي )» وما به يتعالى 
عليها جميعاً كما بينا في كتابنا حول العلاقة بين الشعر المطلق والإعجاز 


4 البحث الأول: نحو فلسفة عريية مدميزة 
القرآني( الإعجاز في جالات القيم الخمسة )20 . وذلك لسوء اظ 
ما يأبى أصحاب التحديث السطحي فهمه. فكان فكرهم ذو 
الزمان اطي واللحظات المتقطعة لا يسمونه بالواقع الموضوعي 
جلبة للنكبات والإنخطاط بدلاً من أن يكون منبعاً تلشورات 
والتقدم. وقد كانت الفلسفة في تاريما ضحية مشل هذا الفهم 
الخاطع مرتين حصلت أولاهما في التموذج الوسيط الذي تكرر 
في ثانيتهما الي يعرفها تاريخنا المعاصر قصارت متزلة الفلسفة 
عندنا أشبه عنزلة الجذوم المنيوذ الذي لم عصل على الانتساب 
لبي لفضارتنا. 
* د # 


"- وظيفة العودة الإحيائية إلى الماضي : 

ولكن إشتراط هذه العلاقة بالماضي وال ز كيز على لحظة حددة 
باعتبارها نقطة بداية الاستتناف الممكن لبعث الفلسفة العربية يعشا 
يجعلها متميزة في حضارتنا يوحبان بحث ميزات تلك اللحظة. وقد 
اترا مغلا لحذه اللحظلة القرن الفامن المشحري الذي بدا ينقد 
حذري للميتافيزيقا الأرسطية ر ابن تيمية ) وانتهى بنقد حذري 
للميتاتاريخ الأفلاطوني ر ابن حلدون ). وإذن فعلينا أن بحيب عن 


)١(‏ اتظر في ذلك كتاينا في العلاقة بين الشسعر اطلق و الإعحاز القرآني دار الطليعة 
تیروت يقري ١٠٠1م‏ 
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هذا السوال: ما الذي جعل عمل ابسن تيمية وابن خلدون يصيح 
عملية تقويم نقدي كانت غاية البهضة الأول وبداية التهضة الثاتية ؟ 
وهل عملهما كان فعلاً كذلك أم أن استعمالنا إياهما هذا الامتعمال 
في محاولاتنا السابقة ناتج عن موقف ماضوي قد يعيدنا إلى حاولات علم 
العمران الجنيتية, فيحول دوننا و الاستغادة من العلوم الإنمسانية الخالية 
حسب التحليل المتسرع لفكر بن خلدون وإلى الموقف الأصولي الذي 
تتعثر من جرائه نهضتنا حسب التحليل المتسوع لفكر ابن تيمية؟ 

لن أواصل الحديث في علاقة أبعاد الزمان التاريني أحداثاً 
ومعاني بعضها بالبعض عامةء يل سأحاول شرح الجاحة إلى 
العودة التاريخية عامة والحاحة إلى العودة إلى اللحظة التيميسة 
الخلدونية حاصة في حالتنا الخاصة بالنهضة العربية"' . فالمشكل 
الرئيسي الذي تعاني مته الحضارة العربية الإسلامية هو الكسر 
الذي يفصل نهضتيها فيحول دون انتقال النسغ الحي واتصال 
السلستين الفاعلتين بتفاعلهما ( سلسلة الأحداث وسلسلة المعالي )» 
أعينٍ ما يسمى عادة بعصر الاتحطاط بين منتصف القرن السايع 
رسقوط الخلافة في بغداد: منتصف القرن 7١م).‏ وبداية القرن الفاتي 
عشر ( بداية الوعي الخاد يبلوغ الخضارة العربية الإسسلامية ذروة 


(4) وقد خصصنا هذه الإشكالية رسالا في دكترراه الدولة حول منزلة الكلى في 
الغلسفة العربية الي صدرت في حزأين: ممزقة الكلي عس جامعة تونس الأول 
4م وإصلاح العقل في الفئسقة العريبة الذي صدرت طبعته الثانية عن مركز 
دراسات الوحدة العربية بيررت ؤة ١ع.‏ والكرء الأول حر الآ تمت الطبع في دار 
الفكر تمت عنوان: تحليات الفلسفة. 


1 البحث الأول: تحو فلسفة عربية عتميزة 


افزال: بداية القرن 96م). ويبدو من البديهي أن الاضي لن يستعيد 
حياته الفاعلة إلا إذا تمكنا من تخليص تاريخنا من هذا الكسر 
فمددنا حسراً يربط النهضتين ربطاً معنوياً وحدئياً فيشمل أبعاد 
الرمان الخمسة ال أشرنا إليها في النقطة السابقة: حدث الماضي 
ومعناء ومعتى المستقبل وحدثه ويؤرة الكل أو الحاضر. 

فالشكل الذي ينبغي حله في فهم هذه العودة إلى عملية النقد 
الذري عند ابن تيمية وابن خلدون هو إذن: كيف يجعل من هذا 
العصر الذي يعتير عصر (موات) بين النهضتسين عصراً مؤلفاً من 
لحظات حية تكون كل واحدة منها بؤرة حاضرة بأبعادها الخمسة 
المضاعقة حسب العنى الذي حددناه أعي: الحظة تلتفت إلى لف 
حدثا ومعنىّ من حيث المضموت» وتحليلاٌ للحدث وتأويلاً للمعننى 
من حيث الشسكلء وهي نفسها لحظلة تلفت إلى القدام معنى 
وحدثاً سن حيث المضمون تأويلاً ومن حيث الشكل تحليلدٌ 
(لتعاكس الأمرين بين الماضي والمستقبل بما هما لحظات متوالية إلى مالا 
نهاية). 

لذلك فكل لحظة لها هذه المتصائص في الفسحة الزعانية الي 
تنتسب إلى عصر الامخطاط ر وهو عندنا سد من سقوط الخلافة في 
منتصف القرن الشالث عشر اليلادي إلى بداية الخروج منه في يداية 
الاستعمار المياشر لقلب دار الإسلام أعني الأرض العربية ) تعد آصرة 
محمورية تساعدنا على مد هذا الجسر وجحبر الكسر بين النهضتين 
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ليكون التاريخ حياً ومؤلفاً من سلسلة لامتناهية من اللحظات اليؤر 
الي يتركب منها إيقاع الحضارة التارعني الحي. وطبعا فلكل جال 
من بعالت الفاعلية الإنسائية مثل هذه اللحظات النوابضء وعلى 
كل ختص أن يبحث عنها في جال اختصاصه بحسب إيقاع 
تارعخية ذلك الاحتصاص. وإذا لم يجدها فعليه أن يبدعها؛ لأن 
وحدة التاريخ الشامل واتصال لحظاته ينتسب إلى الإبداع المخيالي 
أكثر من انتسابه إلى واقع موضوعي ليس هو بدوره إلا من أوهام 
المعدل التوحيدي للإيقاعات الخمسسة الرئيمسية الي يتألف منها 
تاريخ الأمم: تاريخ صلة العمران بالطبيعة ومفاعيلها فيه وتاريخ صلة 
العمران بالحياة ومفاعليها فيهء وتاويخ مفعول العمران في الصلة الأولى 
( بالقيم الخمس: الجمالية والخلقية المعرفية والجهوية والوجودية )+ 
وتاريخ مفعول العمرات في الصلة الثانية ( بالقيم الخمس نفسها) 
والتاريخ النصيلة أو إيقاع العمران نفسه عا هو معدل إيفاعات وقدرة 
على التعالي عليها جميعاً وكل ذلك من إبداع الجماعة أو القادرين على 
التعبير الممثل هاء أعني المبدعين الرمزيين للمحيط المخيالي الذي يضفي 
المعاني على الخيط المسمى واقعا. 

وكل عين فاحصة يمكن أن يتبين ها أن القرن الرابع عشر 
الميلادي الموافق للثامن المجري عثل لحظة فلسفية أساسية تمكن 
من جبر الكسر قي الفكر الفلسفي من خلال اللقاء الأمغل بين 
ذروتيه أعي ذروة الوحداتن الديي مثلة يشرو ع ابن خلدون لي 
جاوز انحاولات الأفلاطونية لتأسيس علوم الإنسان» والتاريخ من 


1۸ البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 


منطلق غير طيعاني ليبن عليها الوحدة بين الدين المنزل والدين 
الطبيعي في مفهوم القطرة وذروة الفرقان الفلسفي مثلة بشروع 
ابن تيمية في تجاوز محاولات أرسطو لتأسيس علوم الطبيعة والعالم 
من منطلق غير طبعاني ليبن عليها الوحدة بين الدين المتزل والدين 
الطبيعي في مفهوم الفطرة 

فهو قرن بدأ عا عكن أن يجعل منه أساساً جير فلسفي للكسر 
التاريخي في حياة فكرنا الفلسفي عا هو متجاوز للفكر القديم 
والوسيط قي جال علوم الطبيعة وما بعدها وما بين عليها من 
فلسفة علمية تحاوز حققه ابن تيمية في الفلسفة النظرية وشراتها 
الدينية اللية. فهذا النقد التيسي عكن أن يجمع بين جير الكسر 
والقيام بدور المنطفى الحديد لتحاوز الفلسفة القدرمة والوسيطة 
كلها ني محال علوم النظر. وهو قرف انتهى عا يمكن أن يجعل مه 
أساسا حير فلسفي للكسر التاريخي في حياة فكرنا الفلسفي يما هو 
متجاوز الفكر القديم والوسيط في بحال علوم التاريخ ومايعدها 
وما بن عليها من فلسفة نظرية جاوز حققه ابن خلدون جير 
فلسفي للكسر ف الفلسفة العملية وثحراتها السياسية المدنية. 

لذلك عكن القرل: إن عاولتهما قد كانت في الوقت نفسه 
ثورة معرفية على ما كان مسيطراً على الفكر العربي الإسلامي 
خاصة والإنساني عامة» سيطرة أصايته بالعقم لكوتها أفقدقه 
قدرته على الإبداع العلمي والقلسفي نظرياً والصوف الديي عملياً 
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إذ هما قد حصرا في مضغ ترات الفلسفة القارعةء وخاصة ما 
انتسب منها إلى العصر القديم المتأخر الذي هو عصر منحط. 
فالأول حرر هذا الفكر من الميئافيزيقا المشائية ونتائجها النظرية 
رضد علم الجواهر والكيفيات) والعملية ( ضد المجيرية ونقي فاعلية 
الإنسان في التاريخ ) كما تعينت في القلسفة العربية الإمسلامية يعد 
ترميمها الذي مثله ابن رشد وابن عربي في الفلسفة والتصوف رفي 
المغرب الإسلامي) والسهروردي والرازي قي الفلسفة والكلام رفي 
المشرق الإسلامي ) مقلما حرر الثاني هذا الفكر من الصفوية ( نسبة 
إلى إخوان الصفاء ) وتتائجها العملية ر ضد تصور الفعل الماريخي 
مجرد دعوة روحية من دون شروطها الموضوعية ) والنظرية رضد تصور 
علم التاريخ تجرد أساطير ) في الصفوية العربية بعد الرعيم نفسه. 
ومعدى ذلك أن ما يعسد الطبيعة لم تبق يعدهما مشسائية 
وأرسطيةء وأن ما بعد التاريخ لم يق بعدهما صفوياً وأقلاطونياً 
فانتقل العقلى الإنساني بفضلهما من الفلسفة القدعة والوسيطة إلى 
الفلسقة الحديئة» برغم كون ذلك قد ظل جهولاً بحكم توقف 
الفكر العربي عن فهم العطاء المبدع في عصرهما. والغريب أنه لا 
يزال كذلك إلى حد الآن ما دام قد عاد إلى موقف حجنيس 
للموقف الذي نقده ابن ثيمية وابن خفدون أعي إلى ما هو لي 
الفكر الحديث نظير المشائية ( الوضعية النظرية آو البوزيتفيسم ) 
ونظير الصفوية ( الموضعية العملية أو الماركسية). ولن أطيل القول في 
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المسألة لكوننا قد عاطناها بإفاضة في الكثير من أعمالنا وخاصة في 
رسالتنا ( بجزتيها الأول منزلة الكلي والثاني إصلاح العقل في الفلسفة 
العربية ) و في كتاب (النهضة العربية). 

ما نريد أن نضيفه هنا هو التساؤل عن تهمة الماضوية الي 
تلصق عن يحاول تأسيس النهضة بالاستناد إلى مصادر مستمدة من 
الخضارة العربية الإسلامية ماذا تعي. قلا ينكر مانزعمه حول 
هذه اللحظة النايضة إلا من لم يفهم ما نقصده من العودة إلى 
هذين العلمين. فنحن لم ندع للعود إلى مضمون الحلول الي 
يقدمها الرحلان بل إلى طبيعة علاجهما وشكله» علماً أن مضمرن 
حلوهما فيه الكثير ما لا يزال صالماً وهو في كل الأحوال أقضل 
ألف مرة من كل الول الي اقرحها أدعياء التفلسف من المحدثين 
الذين ليس لهم ثقافة فلس فية تضاهي ثقافتهما يرغم احتلاف 
العصور. فلا وجحود لمتفلسف عربي حديث واحك يدعي تقديم 
المشروعات له من العلم بعلم عصرنا ما لما بعلم عصرهما فضلاً 
عما تميزا به من ذكاء تضرب به الأمقال» ومن ممارسة لمشسكلات. 
عصرهم لا تضاهيها مارسة المثقفين المتحزيين وغير المؤمدين بقيم 
المعرفة والعلم بين المتكلمين الخاليين باسم الإصلاح والتحديث. 

كما أنه لا كن لأحد أن يتكر أن فكر النهضة» على الأقل في 
بداياته» قد انطلق من فكرهماء ولم يتمكن من اوزهما إلى حد 
الآن إلا ارز من يقتصر على مضغ (الموضات) الفكرية عديمة 
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العلاقة مرضوعها وبالنال الي هو عليها. ولعل أقوى الأدلة على 
صحة ما نزعم العجز العجيب على فهم ما ري في جتمعاتتا الي 
صارت مبهمة ومعتمة لكأنها حارج كل سنن الناريخ خ الإنساني» 
ما جحل الفكر العربي المعاصر مقصوراً على القول الإنشائي 
وعاجزاٌ أمام الأحداث الي لا يستطيع ها تفسيراً. 

فإذا أضفنا إلى ذلك كله أن مشكلات جتمعنا وزمانيته ليست 
مناسبة لمشكلات القرن الحالي يزماتيته الغربية. فجل اجتمعات 
العربية ما تزال في مضموتها وآلياتها وجوهري مشكلاتها أقرب 
إلى ما يصفه ابن حلدون وابن تيمية متها إلى وصفات المتكلمين في 
عموميات لا متاسبة بينها وبين ما يجري فصلا فيها إلا قي 
التحليلات الصحفية الي لم تنفذ إلى بواطن الأمور. فبدلاً من 
الكلام على القلاهرات الاجتماعية والتاريخية تجد حديث مفكرينا 
يدور حول تصورات جردة لكأن الأسماء صاوت عندهم بديلاً من 
المسميات. ذلك أن الوصف العلمي جتمعاتنا ما يزال في خطاه 
الأول؛ وهو ليس كافياً لتأسيس التفسير فضلاً عن التأويل ومن ثم 
فكل المشروعات المزعومة فلسفية ضروب من العجلة الخالية من 
التؤدة العلمية. 


ولا حكن أن نفهم هذا الوقف من الماضي عند من يتهم كل 
عائد إليه بالماضوية إلا بظن صاحب التهمة التعاصر .ععنى الوحدة 
الزمانية الي يقاس بها الزمان الفلكي يتطبق على الزمانية التاريخية 
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والحضارية. لكن اجتمعات والحضارات ليست متعاصرة لكون 
الزمانية الفلكية الواحدة ليست هي الرماتية الاجتماعية الي ضع 
ها إيقاع التطور الاجتماعي والحضاري. مجتمعاتنا ما تزال مخضرمة 
وهي أقرب إلى الوصف الخلدوني والتيمي منها إلى أوهام المنظرين 
المحدثين الذين هم فضلا عن ذلك لا يستعملون العلم الحديث يل 
جرد كليشهات علموية لا تسمن ولا تخي. 

جتمعاتنا العربية الإسلامية ما تزال قي طور مخضرم ولا يصح 
عليها إلا اسعناف الوصف العلمي الذي ينطلق ما يجري فيها كما 
هو مع وحوب التخلص من الأحكام المعيارية الي تعامل ما ري 
فيهاء وكأنه ا ا 
لتغييرها بسبل التغيير الحضاري المستند إلى العمل على علم» تطبيقا 
سخيفاً وة "يكفي تأويلاً فعلينا بالتغيير". فمن دوت السلوك 
العلمي- الذي ينبغي طبع أن يتجاوز بداياته الي شرع فيها ابن 
تيمية وابن خلدونء أعي بدايات القطع مع التفكير الكلامي 
والفلسفي البدائيين اللذين يتصرر أصحايهما جرد التحمين علما 
قادراً على التفسير والفعل أو على الشأويل والقهم- لا عكن أن 
تفهم "عصيان الرقائم وتنعها" أمام فكر يقتصر على جرد التمبي 
والتغي بالتقدم الذي لا حكن أن يعحقق محرد السترديد 
الإيديولوحي للشعارات. لذلك فإني أزعم أن ابن تيمية وابن 
خلدون أكثر معاصرة جتمعاتناء برغم بدائية أدواتهما العلمية 
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وبساطة تحليلاتهماء من المفكرين القين يتكلمون في عمرميات 
الاجتماع الصحفية ومبتذلات القلسفة الشعبية ظنا متهسم أن 
النظريات الي تفسر الأحداث التاريخية والاجتماعية مطلقة الدلالة 
وليست رهيئة معاصرتها لما هي نظريات له. 

ستكتفي بالحديث عن تحربتين عالميتين حدثتا عند غيرناء إذ 
يكفينا ما قلنا في تحارينا العربية فتكتفي بالعودة التقومية في غاية 
هذا الفصل. وكلتا التحربتين مضاعفة: التجربة اليونانية الأولى 
والثانية أو الهلنستية بعد الغزو المقدوني للشرق والتحربة الغربية 
الأول والثانية أو للعاصرة. وتتميز كلنا التحربتين عشروع النهضة 
الذي كان دفاعيا وحاصا في البداية» ثم صار هجوميا وكونيا 
لكوتهما انتهتا في الحالتين إلى توحيد العام المتحضر كما حدث 
بالنسية إلى النهضة العربية الأولى الي مسرت بال ر حلتين نفسيهما: 
الدفاعية الخاصة ثم الهجومية الكونية. ولن نطيل في وصف التجربتين 
إذ يكفينا أن تبون وجود الصفات الي أشرنا إليها والترابط الدائم 
بين المشروع الفلسفي والمشروع النهضوي عا هو طمسوح قاري 
کوني۔ 

التجربة الأرل الي تستحق الدراسة هي دون شك التجرية 
اليونانية عر حلتيها. فهي أول حضارة عكن أن ننسب إليها دون 
تردد نشأة الشكل الفلسفي الأول المعلوم منذ أفلاطون وما تقدم 
على ذلك من إرهاصات في الأشكال المتقدمة على سقراط. وتعل 
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أفضل تاريخ للمراحل الي قطعها الفكر اليوناني ليلو غ إلى هذه 
المرحلة» قد عرض من حيث طبيعة المطالب» وضرب السؤال في 
مقالة الألف الكبرى ما بعد الطبيعة لأرسطو. كما عرضها 
الفارابي في المقالة الثانية من كاب (الحروف) من حيسث ذينك 
الغرضين مع ال زكيز على التحول التهحي. فيتيين من 4 التجربة 
أن الشكل الفلسفي الأول قد صاحب وعيا نهضويا قويا ومارسة 
حضارية تسئده من خلال تحقيق شروط الدولة الؤثرة ببعدي 
التأثير المننظر: السلطان على الطبيعة بالتنظيم التق والاقتصادي 
والسططان على العمران بالتنظيم المدني والسياسي مع نهضة ثقافية 
وعلمية لا نظير اء لكونها جعت من التجارب السابقة مادة 
لفكرها استفادة منها يتنظيمها وتجاوزها من عصلال السؤال 
الدذري عن ميادثها. 

ونحد في هذه الحالة الصفات الخمس الي أشرنا إليها: فهناك 
صدمة حضارية بعدو متفوق تؤدي إلى شعور بحصول المخطاط 
بالقياس إلى ذلك العدو فيقع الالتفات إلى الماضي لليبحث عن 
نموذج جرر من التفوق الموقت للعدو من لال عشروع مستقبلي 
يفوق العدو ويساوي الماضي على الأقل. ولا كان اليونات لم يكن 
هم هذا الماضي فإنهم وجحدوه مرتين: الأول لي تفيه عن العدو 
وإثباته لن يعتبر نموذجاً حايداً ( المصريين بدلاً من الفرس ) والثانية 
في تخيله وإبداعه أسطورياً كما فعل أفلاطون في أسطورة الحسروب 
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بين المصريسين واليونان الأوائل وحضارة الأطلائطيد في محاورة 
أكريتياس. 

وكان من نتائج هذه النهضة الفكرية والحضارية تكوين أهم 
مميزات الفكر العلمي الي لم تتغير إلى الآن: 

-١‏ تسديد البناء النظري بالدسقية الماطقية. 

~٣‏ وتدقيق جع المعطيات بالاستقراء المبهجي. 

۳- مع إطلاق أساس العلوم التي عرفها البابليون والمصريون في 
الفلك خاصة أعني تصور الوجود خاضعاً لظام ذي قوائين قابعه تمكن 
من قهمه وتوقع ما يجري فيه ( بديات القول بالحتمية العلمية ). 

~٤‏ باستعمال طرائق الحساب والقيس ( بديات القول بالقوانين 
الرياضية للظاهرات ). 

ه- وأخيرا سناد ذلك كله إلى الحوار وابدل العلميين اللذين 
يمكنان بالتقاش والنقد المحبادل من تحسين الأنساق وتسديد الخبرة (بداية 
تعريف مفهوم تبادل الخبرة والاجتهاد المعلمي). 

كما تبع ذلك ثورة تربوية وسياسية في الممارسة بالتسبة إلى 
علية القرم» وق المشروعات النظطرية بالنسبة إلى التميع كما هو 
الشأن في المنظومة الأفلاطونية والأرسطية» مع دعوة صريحة لجسل 
الحكم في الشات العام للعقل والخيرة وليس للقوة والستزوة. 
وبذلك بات هذا التصور نموذحاً كونياً فأصبح مضمونه الحوهري 
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فلسفة أرسطو وسهمه الحامل تلميذه أعي الإسكندر المقدوني 
الذي عمم هذه الحضارة على الشرق الأدنى وبداً شبه وعي لم يتم 
بعد بضرورة تجاوز المشروع القومي إلى المشروع الكوني قم 
المزج بين الوثتيتين اليونانية والشرقية القديعة؛ وانضم إليهما امتزاج 
الدينين النزلين بالفلسفة اليونانية وحاصة بالعلوم الأدوات منها في 
جال الجدل والتعليم الدينيين إلى أن حان أوان التهضة العربية 
الإسلامية الي أصيحت حاملة المشروع الحضاري الكوني بق في 
العالم المتحضر كله عتدئذ إلى بدايات النهضة الأوروبية. 

أما التجربة الثانية فهي التجرية الغربية عرحلتيها: من العصور 
الوسطى إلى الإصلاح الديئ ثم مته إلى الآن. فهناك صدمة بعدو 
متفوق هو في هذه الحالة نحن. وهناك التفات إلى الماضي اللاتيي 
واليوناتي والدين الشرقي. وهتاك اشرئياب إلى المستقبل عشروع 
بديل من المشروع الإسلامي الذي كان يهدد الغرب في عقر 
داره. وهناك أخيراً طموح تاريخي تحقق من خلال المشسروع 
الكوني في توحيد العالم في بحالي المعرفة والاقتصاد» وهو ما عثله 
المشروع الاستعماري الذي بلغ عه في العولمة الحالية 

وقد اكتملت في هذه النهضة الثانية .عر حلتيها أركان المعرفة 
العلمية وحاصة الطبيعية والرياضية كما تحقق الكثير ما دعت إليه 
الفلسفة من تنظيم للحياة البشرية بحسب مقتضيات العقل» وأهم 


الدكتور أيو يعرب المرزوقي ۷ 
من ذلك كله تحققت الثورات الخسس الي أشرنا إليها: العلمية 
والصتاعية والسياسية والاجتماعية والفلسفية. 

والنهضة الوحيدة الي توقفت عند مرحلة الدفاع ورد الفعل 
هي النهضة العربية الحالية الي لم تزل إلى حد الآن دفاعية وخاصة 
فلم تبلغ إلى المحوم والكلية» وذلك لأن مباشريها حعلرها تق 
للسقف الذي حددته التهضة العربية الأول فلاف ما حصل قي 
العلاقة بين النهضتين اليوتانية القدعة هر حلتيها والغربية الحديدة 
عر حلتيها. النهضة العربية الحالية لا تقدم مشروعاً كرنياً لا في 
الفكر ولا في الحضارة. لذلك فهي قد بقيت دقاعية وقومية» ومن 
ثم فهي دون طموح النهضة العربية الأولى وفلسفتها ورسالتها. 
وذلك عندنا أقضل تفسير لتوقف النشاط النهضوي ومراوحته 
مكانه. ولا عكن أن نتصور نشأة فلسغة عربية متميزة من دون 
التخلص من هذا الودي المشروعي الذي توقف عند الحدود 
القومية: فلو كان المشروع التهضوي الأول مقصوراً على المرب 
وحدهم لكان مثال المسلمين الأعلى أن اكوا من كانوا أكثر متهم 
تحضراً ولصار المشكل بالتسبة إليهم ولكان همهم الأول طرح هذا 
السؤال الفاسد والجواب عنه: كيسف نلحق بركب الحضارة حتى لو 
كان هذا ال ركب ذاهبا إلى آهاوية؟ 


3# * د 


A‏ البحث الأول: نحو فلسفة عربية معميزة 


لعل أكبر حطأ وقع فيه المنظرون العجلرت من المفكرين العرب 
في مسألة الفلسفة عامة والقلسفة العربية خاصة يتصل بأمرين: 

الأول يعمثل في غفلتهم عن الصلة المتناسبة بين الطموح إلى تأسيس 
فلسفة متميزة وحركة النهوض التاريخية في كل التجارب التي عرفها 
تاريخ العقل الإنساني. 

الداني يتمشل في عدم الربط بين الطمسوح الفلسفي والطموج 
النهضوي هن جهةء والمقومات الأساسية التي تحصلها الأمم في الساريخ, 
فتجعلها ضرباً من ضروب تحقيق القيم الكلية التي تتحدد بها هويتها أو 
حصانتها الروحية. 

لذلك فستختم هذه إنحاولة يدراسة المسألة الأولى لأن الثانية 
كانت من نصيب الفاتحة. فما الصلة بين الطموحين؟ ولماذا لا بد 
من الملاءمة بين المطالب النهضوية والمطالب الفلسفيةء إذا كنا تريد 
تحقيق الطموحين المتلازمين دائساً؟ فقد نج عن هذه الغفلة في 
حر كة النهضة العربية الإسلامية الحالية إهمال الاستفادة من 
حصائص المراحل الي مر بها تطور الغرب الحالي الذي صار عند 


الد كور أبو يعرب المرزوقي 114 
الكثير مثالاً أعلى بإطلاق ودون مراعاة المتغيرات التاريخية؛ ظناً 
منهم أن ما هو عليه حالياً كان دائماً كذلك» وأنه علة قي ماهو 
عليه الآن. 
لك تراهم يحاولون د نسخ الوضع الغربي الراهن ليقلدوه بمفاً 
عن تحقيق ما هو متحقق في الغرب الراهن دون معرفة شروطه 
الفعلية. فيقعون بذلك في خطأ منطقي فادح ذي وجهين: حطأ 
تعليل الشيء بذاته أو حط قلي المعلول علة. فإذا كات ماعليه 
الغرب حالياً هو علة ما هو عليه اليا كان الوط ضع الغربي الحالي 
علة ذاته. وذلك هو مدلول كونهم يريدون نقل الوضع الغريي 
الخال لتحقيق مثيله عندنا. ولو سلموا بأن وضع الغرب الحالي 
معلول لوضع مغاير لكان عليهم معرفته لتحقيقه شرطاً في تحصيل 
وضع ممائل للوضع الغربي ( تسليماً جدلياً شم بتكرار الساريخ 
وبوحدة المسارات الحضارية المخملفة في كل الجرتيات ). 
فكيف يكن عندكذ مواصلة الدعوة إلى حاكاة الوضع الحالي 
الذي هو معلول الوضع الذي كان ينبغي أن يبحقوا عنه ليجدوا 
الشروط الي عليهم عاكاتها بهدف الوصول إلى ما يريدون 
الوصول إليه. لماذا لا يفهمون أن الغرب لو كان قي بدايات 
تهضاته التوالية على ما هو عليه حالياً لامتعت نهضاته جميعاً 
محكم تعذر إيفاء الظرف عتدئل مما يتمتع به الغربي الحالي من 
حقوق لم ينلها إلا بالتدريج وبفضل ثمرات الشورات السابقة 


1 البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
قضلاً عن استفادته من الاستفراد بتلك الفورات وما توفره من 
ثروات ر مثل الاستحواذ على شروات العام والاسعفراد بالأسراق» 
فضلاً عن وضع عماله الذي لم يكن مختلفاً عن وضع عمال جتوب آميا 
الحالي وانعدام الدعوقراطية وحقرق الإنسان إلخ .. وكلها من الوسائل 
التي مكنت بعض بلاد آسيا التي تخلصت من الأحكام العقدية المسبقة 
من آن تصبح غوراً. فالطلوب هو تحقيق شروط النهضة قبل ثمراتها لا 
العكس: وذلك هو الفرق الأساسي بين دخحول الآسيويين للحداثئة 
ودخول العرب إليها. نحن دخلتاها بعقلية المستهلكين مغل الغرب الخالي 
الذي عكنه ذلك وهم دخلوها بعقلية المنتجين مثلى الغرب الذي حقق 
الحدائة لا الغرب الخحالي المستفيد من ثمراتها )؟ 

هذا الخط حال دون مفكريتا وفهم شروط النهوض الفاعل في 
جميع الحالات وحاصة في المجال الذي يشملها كلها أعي الفكر 
الجامع. فالغرب الذي حقق ما نراه عليه الآن ليس الغرب الحالي» 
بل هو غرب القرون السبعة الفارطة من الكالث عشرر إنشساء 
الجامعات ) إلى التاسع عشر ( الثورة الاجتماعية ). وقي هذا الغرب 
لم تكن الشروط الي يتصورها مفكرونا شروطاً ويطالبون يعثيلها 
موجودة لكونها ليست شروطاً وعللاً بل مشروطات ومعلولات 
تحققت يفضل التهضة ول تحقق النهضة. ومن ثم فقد قلسب 
مفكرونا الآية جاعلين خصائص وضع الغرب الحالي علة ذاتها هما 
حعلهم يهملون البحث في الشروط الفعلية الي حققت النهضة 
الخربية وعماصة شروط ثورات العصر الحديث الخمس: العلمية 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي 1۱ 
(المبدعون من المفكرين الذين تمحضوة تلعلمء فكاتوا شبه رهابين في 
محراب الجامعات في حين أن ياحثينا يسسكفون من البقاء ساعة واحدة 
في المكتبة مكتفين بوديد ممضوغات سطحية, يخجل متها كل من يعلم 
معي البحسث العلصي ما هو )» والصناعية ر رجال الأعمال الذي 
يغامرون بثرواتهم وحياتهم في الإبداع الصماعي والتقني )؛ والسياسية 
راخ ركات التورية التي دقعت النمسن الباهظ لتحصيل الحقوق» 
والاجتماعية ( تكفي قراءة الأدب الإنجليزي في القرن التاسع عشر 
لفهم ما كلفته الثورة الاجتماعية )» والثورة الجامعة بينها جميعاً أعي 
الثورة الفلسفية وححاصة منها المثالية الألمانية ر كبار المبدعين لليتوبيات 
والتصورات الوجودية التي تبتي المستقبل وتعطي للوجود معناه تجعل 
الفاعلية التاريخية أمراً مكنا مؤدية بذلك الوظيقة نفسها التي كانت 
الأديان تقوم بها). 

وما نريد اليدء به هو الت وكيد على أن كل ما يعتسبره المتساكون 
على الفكر المبدع شروطاً لم يكن كذلك» بل كات تتائج للفكر 
البدع ورات له وبصورة مطلقة كما يبين التاريخ ذلك ودون 
مهرب العلاقة الحدلية. فهل كانت اللو قراطية شرط؟ آم إنها لم 
تكن إلا نتيحة يقتضيها تسيير اجتمع عندما يصبح معقدا فتتساوى 
فيه الوظائف من حيث الضرورة والمتزلة رهل كان لويس الراببع عضر 
ومؤسس ألانيا الحديشة وملكة إنجلوا وتابليون دعوقراطيين؟ ) وهل 
كان تعميم التعليم شرطاً؟ آم هل هو لم يكن إلا نتيحة عندما 
يصبح التكوين عامة والتكوين المهئٍ حاصة مطلوبا استحاية حاجة 


14 البحث الأول: نحو فلسفة عربية معميزة 
يقتضيها سوق العمل حاصة ر في بداية القرن العشرين كان 
عدد المتعلمين في أي يلد غربي متقدم أدنى ما هو عليه في جل بلاد 
المعراب ). ألم تصبح التامعات والمعاهد في الحالات الأحرى مزارع 
للكسالى الذين لا يريدون إلا الأعمال الإدارية والر“عية كمسا هي 
الحال في حل بلادنا العربية؟ وهل كان تحرير المرأة شرطا؟ أم ليس 
هو إلا نتيجة اقتضتها ضرورتان هما الحرب الي قضت على حل 
الرجال» وسوق العمل الى تحتاج إلى يد عاملة مضاعفة ( المرأة لم 
تنل حق التصويت في الغرب إلا مت أمد قصير )؟ وهل كان الفصل 
بين الدين والدولة شرطأ؟ أم ليس هو إلا نتيجة لما صارت علية 
العقيدة المدنية والزابط العضري في تنظيمات امجتمع المدتي العقد 
اللذين أصبحا مغنيين في الدولة الحديقة عن اللحمة الديتية ( م 
عصل ذلك إلا في نهاية القرن التاسع عشر وفي فرئسا فقط ) إلخ.. ؟ 
لكن هذه الشروط الوهمية كلها تحرلت عندنا- بانقلاب 
دورها من تتيجة إلى شرط- إلى حوائل دون البحث في الشروط 
القيقية الي جعلت النهضة الغربية تكون ممكئة بمحدداتها الفعلية 
والفكرية. ذلك أن هذه الشروط عندما تتحول إلى مطالب عقدية 
من دون فهم الضرورات الاجتماعية الي تقتضيهاء تتغير طبيعتها 
فتصبح مكايح تعوق حركة التهوض. ولعل أكثر الأمثلة دلالة 
تعميم التعليم امخاني: فهر عندما لا يكون استجابة حاجة حقيقيسة 
يصبح محرد حو آمية لا تقدم المعرفة وتعطل الاقتصاد بالتكوين 


الد كتور أبو يعرب المرزوقي r‏ 
الرديء وتبذير الثروة الوطنية في تعميم ثقافة سطحية تشجع على 
الاستهلاك بدلا من التعويد على الإتداج والإبداع. لذنك فكل 
الأمور الي ي و كد المتباكون على ضرورتها للنضهة ليست“ برغم 
أهميتها الخلقية الي لا ينكرها إلا معاند- شروطا للنهضة» بل 
هي بعض ثمراتها عندما تتحقق بأسبابها ومقوماتها. وطبعاً فهذه 
النمرات بعد أن تحققها شروط متقدمة عليها ( وقد كانت مطلبنا في 
هله ااولة ) تصبح شروطاً في ما يليها مما هو أفضل متها من 
اللطالب الي نريدها ولكن يأسيابها. 

لذلك فلا ينبغي أن يتصور المرء أننا نعارض مثل هذه المطالب 
الخلقية . ما نعارضه هو تصورها شروطاً في حين إنها معيقات 
عندما تتقدم على الشروط الحقيقية الي بجعلها ممكنة. فنحن نعلم 
أن الظرفه قد تبدل وأن الحصول على هذه الحقوق مفيد إذا 
استعمل حيد الاستعمال» وأنه قد يساعد إذا صاحيه الوعي بهذه 
الخصائص. فهل يمكن أن يحصل العامل في بلد ليست له بعد 
مقومات الاقتصاد ذاتي الخركة والقدرة على معركة التنافس 
الدولي على التقوق نفسها الت يحصل عليها مسن له وراءه تراكم 
ثروة وحيرة تجعله أكثر قدرة على المنافسة مثلاء دون أن يودي 
ذلك إلى إفلاس الاقتصاد الوطي وسن ثم إلى النتيجة العكوسة؟ 
وقس على ذلك غيره من الطالبين يحقوق لم يلها الغربي إلا بعد 
عمل تراكم على الأقل خمسة قرون. 


1 البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 


لذلك قنحن رى أن ما يتصوره البعض شروطاً يكن أن 
يعطل عملية تحقيق الأسباب الفعلية للتهرض الحضاري والفلسغي 
إذا كان غير ملائم للظرف الخاص» ولم تكسن شروطه الموضوعية 
قد تحققت. فذلك أمر يدحلا في معارك ليس من ورائها طائل أو 
هو على الأقل ليس من الشروط الأولية للنهوض. وعندئذ يصبح 
طلب نتائج النهضة من دون أسيابها والتضحيات الضرورية 
لتحصيلها حائلاً دون حصوها بشروطها. ولهذه العوائق صلة 
مضاعفة عسألتنا: فهي حائلة دون شسروط النهضة التاريخية 
المصاحبة للمشروع الفلسفي لكونها تتصور الحهد والتضحية الي 
دامت قروناً في الغرب يمكن أن نستغئ عنها فلا نقوم بهاء وعكتنا 
أن تتمتع بنفس الحقوق. وهي دالة على عدم وحود هذا المشروع 
الفتسفي الحقيقي المدرك لشروطه لكون أهم علامات وجوده همي 
التناسب بين الوعي الفلسفي والشروط الموضوعية الي يقتضيها 
الفعل المؤثر في هذه الشروط. ولعل أفضل دليل على صحة هذه 
القاعدة طبيعة دخحول العرب واليابانيين للحداثة: فهؤلاء فهموا أن 
سر الحداثة في أسبابها فأتقنوها فصاروا قادرين على ربح المعركة. 
وأولتك تصوروا سرها في تتائجها فبقوا مستهلكين في أدنى المنعجات 
فضلاً عن العلوم. 

وإذن فالمعنى الوحيد من تمليلنا هذا الأمر هو أننا تشي أن 
تكو بعض الشروط للزعومة شروطاً حقيقية في التهرض وقي 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي 5 
الإبداع الفكري والحضاري لكون التاريخ يبون أنها كانت نسائج 
التهوض وغراته لا شروطه وأسبابه. وما كنا لتتحدث قيهاكو لم 
يكن وجودها واعتبارها شروطاً قد حال دوتنا وتمديد الشروط 
اسلهيقية التي حاولن! تعيينها هناء وكنا قد درستاها بإفاضة في 
كتاب (آفاق النهضة) وقي كتاب (شروط النهضة). كما اننا ما 
كنا لنبحث هذا الأمر لو لم يكن الفكر الشعبوي واللعاغوجيا 
السياسية والمساواتية الوهمية قد حالت دوننا وتكوين قاطرات 
المجتمع الحركة أعي الموسسات النحبوية شديدة الاتتحاب. 
فالشروط الزائفة هي العلة الرئيسية ئيسية قي ما آلت إليه النهضة العربية 
الثانية ثل هذا الفكر من دمار قضى على الثروة العربية الماديق 
ويكاد يأتي على الثروة العربية الرمزية باسم ثورات شعارية زائفة 
تهدم أكثر ما تبي. 

والغريب أننا نرى أمام ناظريتا التكرار الناجمح لتححقيق لتحقيق التهوض 
في حل بلاد آسيا غير الإسلامية فضلاً عن جربة البابان في القرد 
التاسع عشر يتحقق عا كائل الشروط الي تحققت بها النهضة 
الغربية ولا نعي ذلك: أعينٍ بكل التضحيات الضرورية والفسن 
الباهظ الذي دفعه الغرب ليحقق نهضاته الخمس ال أشرنا إليها 
واي لم تحقق منها نحن أي واحدة: العلماء المقرغون للبحث في 
معابد العلم والعمال الذين يعلمون أكثر من ضعف ما يطالب به عمالنا 
والأجور البخنسة حيث تجعل جل الشركات المهاجرة تفضل الانتصاب 


1 البحث الأول: نمو فلسفة عربية متميزة 


في آسيا بدلا من البلاد العربية التي يطالب عماها بنفس الحقوق الي 
يطالب بها العامل الغربي الذي استفاد مؤخراً - بين الحريين > من 
رات الثورات الخمس التي ذكرنا والتي ليس لا منها أدنى واحدة 
فضلاً عما استفاد مته الاقتصاد الغربي أعني الاستفراد بالسوق العامية 
واستغلال روات العام القالث. والعمل اخس قي المستعمرات» 
والعجربة الطويلة في جودة الإنتاج الذي يجعله مقيولاً مع الإبدا ع الدائم 
للشروط المساعدة على التجاعة مثل التحرر من الحدود القطريسة 
وتكوين التجمعات الاقتصادية الكسبرى 1ل.. أعني كل الشسروط 
الحقيقية التي يهملها مفكرونا العجلون. 


الفلسفة وآقاقها في 


الفكر العربي المعاصر 


عثل البحث في (الفلسفة) ضمن الفكر العربي» والخروج من 
هذا البحث بنتيحة تركيبية بنائية» مهمتين راهتتين حدير بالباحنين 
العرب المعاصرين أن يواحهوهما. فهما مهمتان مو حلتان رعا مد 
القرت التاسع عشر. فإذا كاتت القترة العربية الإسلامية الممتدة من 
القرن التاسع إلى القرن الثاني عشرء خصوصاء قد اتسمت يكوتها 
قرة الإنتاج الفكري النظري» والقلسفي من ضمنه» فإن إخضاع 
هذا الإتصاج ليحث تاريخي نقسدي فاحص في الفترة المذكورة» 
بتخصيص وعلى نحو معمق وم ركز لم يظهر إلا لماما وبصيغة 
مجموعة من الأعمال المتناثرة. فالأمر لم يتحول إلى تيار تأرجغي ذي 
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حضور ين في الخياة الفكرية؛ ناهيك عن أنه غالباً ما ظهر في 
مراحل متأحرةء بالقياس إلى مرحلة ظهور الإنتاج الفلسفي ذاته. 

والحق؛ إن في ذلك قسطاً من الحقيقة التاريية. قالسأريخ 
للتاريخ عموماً هو عملية تخقبه؛ وقد توازيه وتنساوق معه؛ إضاقة 
إلى ما سف يدل في إطار من التشوف الشاريخي» الذي يسبق 
الحدث. وحين يكون الأمر كذلك» قفإنه يغدو واردا أن نواجه 
رمقولة) التاريخ» وقد أصبحت ذات حصور في الشاريخ الملذكور» 
وأصيح معها - وهذا ذو أهمية خاصة - الوعي التاريخي ركنا من 
الأ ركان الجاسمة في نسيج عملية الإنتاج الفلسفي» كما في عملية 
تقدها والتأريخ ها. 

ولعله من الدلالة اللافتة ممكان» على صعيد ما تحن بصندف أن 
نضع يدنا على الإحاية. أو على إحابة عن التساؤل المر كب التالي: 

لماذا بدت الفلسفة في التاريخ العربي الإسلاميء كمسا قي 
مراحل أحرى لاحقة من التاريخ العربيء وكأنها تحمل وشم شبهة 
ما؟ .لاذا وحد صاحب الفكر الفلسفي نفس وكأنه هو ونشاطه 
الفلسفي موضع شيهة؟ وأخيراه كيف أفصحت عن نفسها 
العوامل الخصوصية:» الي كمتت وراء ذلك؟ 

إنه تساؤل مركب» ولك كذلك معقد حقاً. فهو ينطوي على 
أوجه كثيرة ومتتوعة. بيد أن هذا التترخ ي الأوحه يكن - إذا 
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أحضع لعملية تنهيج لصال القضية المغنية هنا - أن ينظر إليه قي 
ضوء ثلاثة محاور م ركرية» هي: 

-١‏ حور تاريخي» ويتعلق يتحديد خصوصية الشسرط التاريخي 
لنشوء الفكر الفلسفي العربي الإسلامي» ويضبط ذلك في موقعه 
من جدلية التراث والمعاصرة» وذلك في ضوء الطموح إلى إتتاج 
فكر فلسفي عربي راعن. 

۴ حور يبحث في الموقف الراهن» الذي يتحذه باسثرن 
فلسفيون عرب من الفلسفة عموماًء أي قي الموقف الفلس مي 
العربي من الفلسفة. 

- محور يعمل على الكشف عن موقف الإيديولوجيا الشسعبية 
من الفلسفة في اجتمع العربي. 

تلك محاور ثلاثة تكون» مجتمعة» القسم الأول من هذا البحث 
الذي نشتغل عليه. وإذا أتيح لنا أن نعطي هذه النحاورء فسوف 
يتعين علينا بعدئذ تقديم ما قد يفصح عن نفسه بصيغة أطروحة 
أولية حسول إمكانية إتتاج قلسفي عربي معاصرء ولا تقول - 
تا حول إمكانية إنتاج فلسفة عربية معاصرة. وهذا الأمر 
سيمل القسم القاتي من يننا المعْي. بيد أنناء في هذا وذاك 
ستبقى ترى أن جدود ما سنتجزه لن تخفرج عن معالحة أولية 
مفتوحة على احتمالات نقدية. 
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القسم الأول 


الفلسفة في سياقها العربي التاريخي والسوسيوثقافي 


في هذا القسم سنيحث في المحاور الثلاثة المأتي على ذكرها 
على نحو يأحذ بعضها برقاب يعض متقاطعة متواشحة» في الوقت 
الذي تعتبرها فيه أنساقاً ثلاثة يجوز كل منها على الاستقلالية 
الضرورية الى تجعل منه ما هو عليه. 


احور الأول 
الشرط التاريني لدشوء الفكر الفلسفي العربي الإسلامي 
جد البحث التاريتي الفلسفي تفسّه هاهنا أمام صعوية ولع 
اليد على المدعصل أو المداحل الرتيسة الي تقود إليه. وقي هذه 
الخال» قد مكن اللحوء إلى كم غزير من الخيارات» من مضل 
الثقاقي العمومي» والنفسي» والسوسيوثقاق والقيمي إضافة إلى 
الفئوي والطبقي» ورا كذلك وكعنى دلالي إشاري عدّدء الاثيء؛ 
وغيره. وإذا كان وارداً وصحيساً أن يلجا الباحث إلى ذلك كله 
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ضمن تسق منهجي» فإنه - كذلك - وارد وصحيح أن تتطلق 
من حيارين آعترين» أوهما تاريتي تكوين؛ وثانيهما بنيوي رمن 
بنية). وهذا ما اول إنجازه قي هذا الميحث» نغلر! إلى أننا نسعى 
إلى الكشف عما قد يضيء العلاقة المعقدة بين عملية نشوء 
الفلسقة العربية الوسيطة من طرف وبين مثيلتها في الوضعية 
العربية المعاصرة. 

قد يلاسّظ آن المفكرين العرب الإسلاميين راحوا يواحهون - 
منك بواكير نشاطهم الفكري وبكثير من التعقيد والصعوبة في 
الامتثال لواقع الخال المعيوش - حالة فكرية أحذت تفرض نفسها 
عليهم؛ وتُحدث في صفوفهم إحداثيات ومواقف متنوعة. وقد 
كان هذه الوضعية أن تتدخل شيا فشيئا في نسيج الفكر الذي 
أحذرا ينتجونه ويعملون على تعميمه» بقدر ما سمحت يذلك 
آليات تقسيم العمل المهيمن سوسيوثقافياً وسياسياً. أما العملية 
المذكورة فقد يلت في أن المنظومة الاعتقادية والثقافية الإسلامية 
الفتية الصاعدة أحذت تفصح عن نفسها عثابة مقدمة وتمهيد 
للفكر العربي» كما ستعجلى لاحقاء خصوصاً في مدرسي (أهل 
الستة والجماعة) وزأهلل الرأي)» وني عماية (التدوين) الواسعة 
عمقاً وسطحاًء إضافة إلى (علم الكلام) و(الفلسفة) وما اقنترن 
بهذه الأحيرة من أنساق ذهنية» مثل التصوف والمنطق. أما المع 
بلالمتظومة الاعتقادية والثقافيسة الإسلامية) فيتماهى» هنا 
ب(الخطاب الإسلامي) العموميء المتصل عَقَرلِيْ (العقل) و(العلم). 
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حاء النطاب الإسلامي الذكرر ليلحف على أهمية العقل 
والعلم في الحياة الإنسانية من حيث الأساس» وعلى صعيسد الخيار 
الديي الاعتقادي يكيفية خصصة. نقرل بذلك يغض النظر عن أنه 
أي المخطاب) ينظر إلى الدين الإسلامي والعقل والعلم ضمن 
علاقة (داخلية) تقوم على التوازن قيما بيتهم. ويظهر ذلك 
تمديداء في واحدة من القراءات المتعددة احتملة لص الديي 
الأساس (القرآت)» هي (القراءة العقلية). 

إننا إذ نرى هذا الرأي» فَإنما دون القول بإمكاتية أن نستنبط 
من مفهوم (العقل) في الخطاب المع أكثر من كونه دالا على 
صفة (التعمّل) في شؤون الكون وعلى ارتباطه ب(مبدعسه أو 
خالقي أي الله 

ومن الأهمية تمكانء في هذا السياقء أن نقارن الصّفة المذكررة 
عخزيد من التدقيق فيها. هاهناء تضع يدنا على كونها ذات بنية 
بسيط غم مركبّة» يحيث تفصح عن نفسها من حيث هي قرب 
إلى التأمل العقلي اللاعرتي» أي المشروط بالإقرار بوجود قوة إلحية 
كونية وبالدعوة للتبصّر فيها عير تجلياتهاء منه إلى ممارسة عمليات 
عقلية معقدة» تستند إلى سفسلة متتالية ومتزامنة ومتوازية من 
الملاحظات والفرضيات» والتحليل وال ركيب والأطرحة (ععدى 
صوغ أطروحة من ذلك) . وف هذاء تتحدد مرحعية العقل لعي 
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هنا من ارحه. وظل هذا (العقل)» مع ذلك حافزاً على التفكير 


المنهجي الفلسقي والكلامي . 
والآنء إذا ما وضعتا المسألة في سياقها الساريخي» العريبي 
الإسلامي الشخص» فإنه مسيتضح أن تلك للعطيات أفضت إل 


المصادرة المنطقية على ا سير الفكر العربي الإسلامي» في 
إجماله وعمومه (ومن ضمنه وجهه الفلسفي)» يعيداً عن الخطاب 
الإسلامي» وإلى الحيلولة دون ذلك» ناهيك عن الدخول ف صراع 
مكشوف ومباشر معه. لقد أحذ الأمر يبدو وكأن التسقين العنيين 
في هذا الميحثء الديي الإسلامي والفلسفي» يمثلان وجهين انين 
لمسألة واحدة» أو طريقين اثنين يُفضيان إلى حقيقة واحدة وهصدف 
واحد. بيد أن الأمر ظهر على نحو آحر. فلقد كان مسن مقتضياته 
أنه تعين على القكر الكلامي الفلسفي أن يقتحم بناء شبه مغلق 
ويعمل على فتحه شيعا فشيعاء بكثير من الرويّة والتقية والمراوغة. 
لقد فعل ذلك في سبيل تحقيق قذر أوّلي وضروري من الاستقلالية 
الي تجعل منه ما هو في طور أن يصيره ويتحدد يه 


)١(‏ ضمن هذا اتشاول للمسألة يكتب محمد يوسف موسى مسقا أن (القرآئ) 
((يوحي» إلى حد كير بتغكير منهجي في المسائل الي قداو اء صراحة أو إشارة 
ورمزاء .. ثم من ناحية طريقة علاج المشاكل» جد الفلسقة» شأتها شان كل عم 
برحه عام تلتزم التحدید وهله الخاصة شدها يكل وضرح تي القرآن؛ كما 
لاحظ يدق الأستاذ ماسيتيوت)). (محمد بوسف موسى: القرآن والفلسغة - دار 
المعاوف عضر ۱۹۰۹۸+ ص ء - لامع 
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وحيث كان الأمر كذلك فقد تعيّن على الإرهاصات 
الفلسسفية أن تلف على الطاب الديسي الإسلامي يهسدف 
الاستحواز على مشروعيتها التارختية والنظرية؛ وذلساك عسير 
الانطلاق من موقع مَنْ يستسوز» ضمناً وجهارل على عصب هذه 
المشسروعيةء أي من موقع الخطاب إيَاه. أو لعلنا نرى أن تلك 
الإرهاصات أعلست عن نفسها عير قراءة تأويلية ححاصة هذا 
الخطاب» کان من شاتها أن ت تقود إلى الإقرار باستقلائيتها. وقي 
كلتا الخالتين. كان عليها أن ر تحجم» بوعسي تاريخي حاذق» عن 
القول (لا) من خارحه (أي الخطاب)» إلا إذا كانت مُغمغمة. يل 
رعا لم يتيج ها ذلك أحياتاء بوضوح وانبساط حتسی من داخله. 
وهذاء يدور أسهم في إنتاج مط من القراءة الفلسفية هي في 
أحد توجهائهاء قراءة للسص الديي بصيغ متصاعدة في الوكّب 
والتعقد والطرافة» وعلى نحو مفعم باتحاهات مفتوحة من التأويل» 
بل كذلك من التفسير. 

ويلاحظ أن ذينك الأعصيرين كليهما عمسلا علسى تش ظية 
الدلالات البعيدة للنمط القرائي المذكورء وعلى إقصائها إلى البنية 
الثفية. وقد ترتب على ذلك - في إجال الموقف - أن أطياقاً من 
الإشكال والتعددية الفهمية الإيديولوحية والتظرية الفتوحة 
جعلت من النص الفلسفي الف اللاحق نصا م ركبا يتطلب من 
يفككه ويستنطقه يِن (أهل الفطنة) على حدّ ما طرحه مع من 
المفكرين والفلاسفة» من أمثال ابن طفيل القرطي. 
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ي سياق ذلك وفي ضوئه» نضع يدنا على واقعة ذات دلالة 
مرهفة في عملية الإنتاج الفلسفي المحي: لقد قبع السلطوي 
(السياسي تحديداع في الخلفية البعيدة والمضمرة من ذلك الإتعاج. 
وعبر هذا السلطوي السياسي» لی ا اچ الغلسفي» 
بشخص مُنتجه أن يضع في حسبانه: دائماً وعلى ثمو يقظء 
حضور السلطري الإيديولوجي مشلا صوصاء مجموعات أو 
أخرى من فئة الفقهاء. فهؤلاء تمكنوا من أن عارسوا سلطة قاهرة 
وذات حدين اثنين في أحوال كثيرة؛ حد يتجه نحو السواد الأعظم 
العديم التمرس أو القليله بالقضايا والمعضلات النظرية عموماء 
واللكون - في أساسه - من موقع الإيديولوجيا الدينية ذات 
الإلزامات ايرية؛و حد يستمد مقوماته ورهاناته من رأس السلطة 
السياسية ذاتهاء مع نخبها المتحركة في فلكها. 

بيد أن ذلك ظل مشروطاً بتغير الأحوال في إطار العلاقة بين 
لاي السلطة السياسية» وققة الفقهاء وجمهور المؤمشين مسن 
طرف وموقع الحرية الفكرية من ذلك من طرف آخر (لنستعلاً - 
في سبيل تبصّر ذلك - العهد الذي امعد من حكم المأمون إلى 
حكم المتوكل» وكان للمعتزلة فيه اليد الكلامية الفلسفية الطوللى 
الب وصلت على يدي أمثال التظام إلى مناقشة المسائل الفلسفية 
ليس من خخارج الخطاب الديي قحسبه بل كذلك بصيغة 
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تمديه). وهذا ما جع لتا نشکك فیما يعلنه محمد ا رکون ویثيٰ عليه 
سعيد ينسعيد من أن الغلاسفة العرب الإسلاميين العقلانيين ررظلوا 
يتحر كون في إطار ميتافيزيقا ذات ماهية دينيق . 


- سعيد ينسعيد: الثيارات الفلسفية في الفكر العربي العاصر والوقف من اترات‎ )١( 
ضمن (الفلسفة لي الوطن العربي المعاصر - يحورث للؤتمر القلسقي العربي الأول»‎ 
روت ١۱۹۸م عن 158). إن مثل هذا التعميسي الذي يطلقه بتسعيد مشيا مع‎ 
رزية مُامسة بقدمها ر کوت وغيره من أمثال محمد عايد المخابري؛ يهمل آمریں انين‎ 
دوي أهمية حماصة على هذا الصعيد. يقوم الأمر الأول منهما على وضع اليد على‎ 
أحد الأنساق الكلامية والفلسغية ي الفكر العربي الإسلامي الوسيط غالبا ما‎ 
يهمش أو يقصى فل تاريخ هفا الفكر. رر دلك الذي تله أرهاط من المفكرين‎ 
والغلاسغة من أمثال أبي علي سعيده وأبي علي راء وابن طالوت» رنعماف‎ 
وأبي عيسى الوواق» وعيد الكريم بن أبي الموجاى واين الراوندي» وجاير ين‎ 
حيان» و عمد بن ؤكريا الرلزتي. ريلاحظط أن إطلاق تسمية (إزنادقة) على هولاء‎ 
أتى - في إحدى رظائفه - بغاية التشهير بهم. ((مل انتهى الأمر أخيراً إل أن يطلق‎ 
(هذا اللفظ) على من يكون مقعيه عنالفاً نح آمل السنةء أو حتى من كان يميا‎ 
حياة اثمرن من الشعراء والككتاب ومن إليهم)). (من تاريخ الالحاد ف الإسلام العيد‎ 
.)1 الرحس بكري - القاهرة 148 اي ص4‎ 

أما الأمر الثاني فيظهر في أن أمثال النعميم اللذكور فوق» تكاد أن تكون قد 
اكتسبت مصداقية لا يُشَك قيهاء كذلك» في إطار اليحث في الأسماء الكيرى على 
صعيد (الفلسفة العربية الإسلامية) أو فيما كرس حى الآن بصفعه كذلك: 
واللقصود هنا الكندي والغارابي واين سينا واين طفيل وابن رشد. فهؤلاء وعحاصة 
الثلاثة الأخيرين غالبا ما قرؤوا على شحو سا أشار إليه يتسعيده آي من مرقع 
(ميتافيزيقي دين). وحيث يكوك الأمر على هذا الدحوء ققد رط ب(الصيفة فار به 
والقائمة على تفيّة إبديوفوحية) لما قدمه حؤلاء من فكر فلسفي, وينلكه أي يعدم 
ابه إل هذه (الصيغة)» قات كثيرا من الباحثين العرب والأجاني واحب الببحت 
في فلك الفكر عدم تقكيكه وتركيبه في نطاق وضعه في سياقيه الفاريني 
والسوسيوثقاقيء» وخمصوصا ما يتصل مذلك من علاقة كانت ذات طابع معقد- 
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وقد أدرك المتعج الفلسفي أقه يوحصد ضمن شرط تارئتي 
وإيديرلوحي ومعرق مزروع برقنابل موقوتة)» يمكن أن تنقحر مع 
أي (عطل) قد يحدث على صعيد ثلاني السلطة السياسية» وفئة 
الفقهاء؛ وجمهور المؤمنين. وقد تضمن هذا احتمال نشوء مشل 
ذلك الخلل على نطاق العلاقة المعقدة والشحونة غالباً بين 
الفريقين الأول والثاني» دون أن يكون لمتتجي الفلسفة دور مباشر 
في ذلك. ومع هذاء كان على هولاء أن يدفعوا متا حيال ذلك. 

لقد ترتبت على ذلك تائج ذات أهمية حاسمة وذات طايع 
مرهف في حقل الإنتاج الفلسفي. فبحسب الآليّة للأتي عليها آنا 
والمتعلقة بهذا الإنتاج» أحذت تتكون أغاط من النصوص الفلسفية 
تغطي الوضعيات السوسيوثقافية القائمة» بقدّر ما تفل هذه 
الوضعيات مصادرٌ ها انطلقت منها وتأسست في ضوئها. وقد 
كان من شأتها ذلك أن جحرى قدر من التماهي بين الفريفين 
المذكورين» التصوص الفلسفية والوضعيات السوسيرثقاقية. وهذاء 
بدورہ نتج نصا فلسفياً ذا نسييج سوسيوثقاقٍ مباشرء نصا هر 
فلسفي بقدر ماهو سرسيوثقاني. وفي هله الحملية الي تفل 
إحدى حصرصيات الإنتاج الفلسفي العربي الإسلامي» میت 
احتمالات التنويع والعفريع النصيء الي يرزت متهاء خصوصاء 


- وقسري» غالبا بينه وبين السلطة السياسية والإيديولرجية الفقهية؛ دون تحميل 
ذلك - بطبيعة اال - ما لا يحمله. 


FA‏ البحث الثاني: القلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
الأثماط التالية: (نص خحفي)» و(نص احتمالي)» و(تص مسكوت 
عنه) ورنص مُدان)» و(تص مهمّش): وزنص معلق). وبالقابل» ا 
كان الأعسر متصسلاً بالعلاقة بين النص والساطة يحييث لاحظنا 
اقتحام الثانية في الأول على عو يشير إلى تدحل السلطة في الإنتاج 
الفلسفي الطامح إلى الاستقلال عن الخطاب الدب بقذر أوَليء فإن 
ذلك التمط الآحر من الإنتاج الفلسقي الذي لم يتل عن حقه في 
معتل هذا الاستقلال النسيي فحسبء وإنما وضع نصب عينيه 
كذلك مهمة الدقاع عن ذلك الطاب الديسيي» نقول: إن التمط 
الآحر هذا وإن تبلور بصيغة تبدو عتوافقة مم الخطاب المذكورء إلا 
أنه 4 قي نشأته وإرهاصاته كان عليه أن يفصح عن نفسه من حيسث 
هي أي كثابة نسق فلسفي ذي بتية نسقية ختلفة عما سواهاء 
يقدر أو بآخر. 

ويلاحظ أن ذلك النمط الآعصر من الإنعاج الفلسقي العريي 
الإسلامي وإ ظهر يصيغة (نص مُعلن) مقايل النص الخفيء إلا 
أنه ظل في تقاطع ومواطأة مع التص الاحتمالي» والنص المسكوت 
عنه» والنص المداقء والنص المهمشء والنص المعلق. 

أما مفاد ذلك فيقوم على أن الإنتاج القلسفي المذكور يفصح 
عن تفسه احتمالياً ومسكوتا عده ومُداناً ومهمشاً ومعلقاًء من 
حيث البنية الأسنّية والإبيستيمولوجية» في حين يظهر بوصفه نصاً 
معلناء من حيث الوظيفة الإيديولوجية. ومن هناء كان ذا شأن أن 
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نتبيّن أن الإنتاج القلسفي العربي الإسلامي» بنمطيه وخا يتحرك 
بينهما وحوطما من أتماط أخرى» يُحيل إلى دلالة مركزية تتمشل 
في أن ذلك جميعاً لم يظهر إلى النور ضمن وضعيات سوسيرثقافية 
ومعرفية منبسطة وغير لاحمة. إلى حد معين؛ بل إن واقع الال 
الاحتماعي والسياسي تدخل» على نحو مباشر ضاغط» في آليات 
إنشائه دق كيفيات تبنینه» وعبر إرغامه بال على اللهاث وراءف 
مقطا احثمالاته ومفاحآئه وعواقيه. لکن هذا إن صح على 
صعيد البنية الأسية للإتتاج الفلسفي المذكورء كما لاحظتاء إلا أنه 
يعوقف» بعد ذلك على الوظائف الإيديولوجية» الي يتمايز على 
أساسها نمطا الإنتاج الفلسفي المدذكورات» الحريص على امشلاك 
استقلاليته النسبية على صعيدي البنية والوظيفة؛ والمتماهي من 
حيث الوظيفة مع الطاب الديي؛ ناهيك عن النمط الثالث من 
الإنتاح الفلسفي العربي الإسلاميء الذي رفض الاتكاء على 
التقية والمراوغة والحذر» وعمد إلى مواحهة رال ق) من حيث هو 
هكذا على نحو مباشر وعلى عواهنه. فها هنا اتحدت البنية 
والوظيغة في أقفق مفتوح. يقود إلى مطفب الاستقلال الفلسفي 
حهاراً ودون غمغمةء إضافة إلى توحيه نقد حازم وشامل لکل ما 
لا يندرج في الإطار الفكسفي العقلي من الصيغ الذهنية, وقي 
مقدمتها الصيغة الدينية 


ي هذا وذاك وذلك» يضع الباحث يده على أمرين اثسين ذوي 


أهمية على صعيد ما تحن بصدده. يقوم الأمر الأول على أن 
لإنتاج الفلسفي الذكور لم يظهر إلى الشور بعيداً عن لللاحقة 
بتحو من الأتماء المتتوعةء من قبل واحد من أطراف الثلاڻيء 
السلطة السياسية» والسلطة الدينية الإيديولوحية: مثلة يفعة 
الفقهاءه وجمهور السواد من المؤمنين؛ أو من قبل هولاء جميعاً. 

أما الأمر الثاني فيفصح عن تفسه في استمرار ذلك الأمر 
الأر ل) في التاريخ العريي اللاحى» نما قي ذلك الأرسلة العريية 
المعاصرة؛ مع التشديد على أن هذه الاستمرارية للت مشروطة 
بالخصوصيات امتنوعة سطحا وعمقا واي حددت كلا من 
مراحل ذلك التاريخ» حيث جحد أتفسنا أمام جدلية الاتصال 
والاتفصال» الاتصال اتفصالاء والانفصال اتصالا. 

والآنء إذا ضيطنا حديتنا قي ضوء ذلك الأمر الشاني ضصن 
ععطيات الفكر العربي المعماصرء لاحظا أن همالك من منتحي 
الفكر الفلسفي من يوظف ثنائية الماضي الفلسفي العربي الإسلامي 
وحاضر مسا يتتحونه فلسفياء عير الاحتكام إلى مسأئة الأصالة 
وللعاصرة» سواء کان ذلك ميكانيكياً لا تاريخيا أو جدلياً 
تاريضيا. وهم في هذاء يسعون إلى التعامل مع الماضي المي 
بواحدة من الصبغتين الرئيستين التاليتين: 


)١‏ الأولى تقوم على العودة إليه من حيث هو 
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؟) أما الثانية قتفصح عن نفسها بالعمل على استعادته» من 
حيث الوضعية العربية المعاصرة للشخصة. وبذلكء تتضسح الأول 
بإخافها على الرماد» فقي حين تيحث الثاقية عن الوهج. 

ولعلنا نلاحظ أن معطيين اثنين يتقان ما سيق من المسائل 
والقضايا ال عالجناها» ويسهمان ف إضاءة واقع الخال على صعيد 
الإنتاج الفلسفي العربي الراهن. يقوم أوهما على أن التمييز» الذي 
نواجهه قي تاريخ الفلسفة العربية الإسلامية الوسيطة كما حددناه 
آنقاء بين المخطاب الفلسفي المراوغ والموارب والذي سعى إلى 
تمرير مقولاته وقضاياه ومفاهيمه دوتما صدام مع النص الدييء بل 
أحياناً من داحله من طرف» وبين الخطاب الفلسفي ذي البنية 
والقاصد والاسراتيجية المعلنة جهاراء وأحياناً بكيفية واضحة من 
التحدي للموسسة الدينية والجموعات الظلامية من طرف أجر 
يكاد أن يكون قد حرى تجاوزه في أحوال ليست استغتائية ضمن 
المرحلة العربية الراهتة. ونحن نرى في ذلك تعبيراً عن تعمق وتسر 
ما يوازي مقولة ابن الصلاح الشهيرة: رمن تمنطق» تزندق» من 
آراء ووحهات نظر في المرحلة العربية العنيسة. ولي هذاء درن 
ريب» إفصاح عن أحد الاتجاهات الكبرى ولخاسمة في الحياة 
الفكرية العربية الراهنة؟ نعي بذلك ااه الطلامية القائمة - يأحد 
أوحهها - على إدانة التعددية الفكريةء وعلى التشهير بالعقل 
والعقلانية والحرية والتنوير. 
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أما المعطى الثاني فيظهر في هوية نسيج الإكتاج الفلسقي العربي 
الراهنء تلك اطوية الي تشيء دونما لبس إلى تتاسج الفلسفي مع 
السوسيوثقافي والسياسي. 

نقول هذا ليس من باب الاعتراض على ذلك التناسج بين 
المستويين المذكورينء وإتما من موقع كوته ينطوي على الميل 
لتبديد الاستقلالية التسبية الأولية الي جوز عليها الأول عن الشاني 
(الفلسفي عن السوسيوثقافي والسياسي)؛ ما يجعل من مهمة 
البحث فيه أمرا شائكا: إن الفلسقي لم يقدم تفسه هكذا جهار 
وإما عبر أقنية السوسيوثقافي والسياسي» يل كذلك بهسدف 
الاحتماء به والاسترسال في طياته. وقد كان من شان ذلك أن 
أسهم في تكريس الشبهة لللحقة بالفلسفة» وي تحويلها إلى حالة 
إيديوئوجية تبدو وكأنها مقازنة بتيوياً بالقكر العريي» عموماً 
وخصوصاء برغم التاريخ وتاريخية ما يتحدر مته من ظاهرات 
وأحداث. 
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انحور الثاني 
الموقف العربي الراعن من القلسفة 

من الملاحظ أن الفلسفة في العالم الراهن عامةً تعاني أزمة بنيوية 
حادة. وقد اتضح ذلك ,عزيد من الجدة والوضوح مع تفكك 
المنظومة الاشتراكيةء وحرب الخليج الثانية» والتطور العاصف على 
صبعيد المعلوماتية وما يعد المعلوماتية, وأخميرا مع ظهور النظام 
العولي الحديد» وما تمخض عنه من امتدادات إيديولوحية مشل 
(نهاية الناريخ) و(أفول الإيديولوجيا) و(صراع الحضارات) 
و(تفكك الهويات)؛ وما اكتسب معه مع فنشوئه» قوة حديدق 
مثل (ما بعد الحداثة)» في رفضها مفاهيم (القانون) و(الاتصال) 
كما في دعوتها إلى (التشظي) و(التفصت)ء وإلى إدانة (الأفاط 
الأساسية) مثل العقلانية والتقدم والتاريخ والقانون العلمي» أي سا 
تعبيره (السلطة الفكرية القاهرة للأنساق الفكرية الكيرى 
القع تقول: مع هذا جميعاً: راح الأمر ييدو وكأن الأرض 


)١(‏ انظر في ذلك ما يلي السيد يس: #لحدائة وما يعد الحفائة. ضمن كتاب: اة 
ترجمة عمد سبيلا وعيث السلام ينعبد العالي -- الأدار البيضاء 1140م ١۲١٠ء‏ 
ويشل.ف. هاريس: من قاموس مقاهيم النقد الأدبي ونظربة الأدب» ما بعد 
الخداثة ترجمة ناصر وقوس. ضمن (ملسق الدررة التقالي 4/ه/ 44197 اج ص4)- 
ج.قف. ليوئار: ما معنى ما بعد 4حدائة. ضمى كتاب (الحداثة رما يعد النداثة)» = 
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أحمذت تيد تمت كل المنلومات التظرية والمنهجية والإيديولوحية. 

في حالة هذا التغير الكوني المنسارع» كانت أصايع الاتهام 
تتجه» بقوة وجاهرة» نحو (الأنماط الأساسية) في الفكر الأوربي 
الحديث والمعاصر. ف(العقلانية) في تسيجها الجديد ويوصفها 
منظومة (منهجية تقنوية) ذات حضور (عولمي) واسع» تقوم - 
باعتبار رل - على كونها رد فعل حاتق وشامل على النمط 
العقلاني النيوثي زالآلي). فهي تقصي » بعد أن تدين» كل الأنساق 
النظرية (الكيرى)» الي لا عكن إدراحها في نهحيتها التقترية» 
كالقيم السيكولوحية والجمالية» وكذلك كل الإيديولوجيات. 
واج بذنا على كوج هله ا ری على تداق 
منطقي حاد يخوقها عمقاً وسطحاً: فهي نقصي الإيديولوجيات 
وتدينها من حهة» وتمثل - من جهة أحرى وخصوصاً في وظائفها 
الاجتماعية - صيغة فاقعة من الإيديولوجيا. وهذا ما أنتج حالة 
من الالتباس قاد - مع عوامل أخمرى - إلى التمكين لما بعف 
الحداثة. 

ويجري تعميم تلك الحالة سن الالتياس على صعيد كوني في 
سياق التسويق الكوني للنظام العرلمي الحديد. وهذاء بدرره ينتج 
في الفكر العربي حقلاً خصباً يودي» مع غيره من الأمور اللتحدرة 


اداد يتيروكرء ص/ال. الكس كالسيكوس: لا إما بعد الخدائة - يصكر عن 
دار للدى رانظر جلة: التهج 6 ۱۹۹۰م دمشق ص۴۱۸ - 099), 
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من الواقع العربي ذاته - إلى التأسيس لوقف فكري عربي من 
الفلسفة» يُقصح عن تفسه في صيغ متعددة قد تكون التالية قي 
مقدمتها: ررماتت القلسفة» يعيش العلم!». في هذه الدعوة تكسن 
تزعة ترى في العلم ررهنا مقصود خصوصاً ما يسمى العلم 
الأساسي من مثل الفيزياء والرياضيات» التعبير الوحيد عن (المعرفة 
الصحيحة)» ومن ثم النموذج الحقيقي لكل أنماط المعرفة؛ إضافة 
إلى أنها تضع العلم تفسه فوق النقد عموما. وعبر هذه الطريق» 
تقصى النزعة الذكورة من دائرة الضوء الفلسفة» بعد أن تكون قد 
انتهكت حصوصيتها (الفلسفية)؛ وحولتها - في أحسن الأحوال 
- إلى (فلسفة لغة) تضبط لغة العلم وفق قواعد النظرية 
اللغرية. 

إن تلك النزعة العلموية ها من الحضور العربي راهتاً ما يجعلها 
تكوّن تياراً إيديولوجيا أو ما يقب مده في الأوساط الفلسفية. 
وبالمقابل» يلاحظ أنها تلتقي مع آراء جموعات كبيرة من العاملين 
العرب في قطاع العلب الذين يرون في الفلسفة ترفاً فكرياً أو رعا 
زيا إيديولوجيا مُضراً؛ ما يجعلهم لا يرون مانعاً من إغلاق أقسام 
الفلسغة في النامعات والمعاهد العربية. والوضع الغ يقدم أدلة 
محددة وواقعية على ذلك في يعض اليلدان العربية. 

إلى ذلك» تظهر الفلسفة في أوساط فلسفية عربية عثابة (فلسفة 
اللغة)» الي تقوم وظيفتها على البحث في لغة العلوم؛ في تدقيقها 
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وضيطها وتحليلها. ومن ثم فهي (فلسغة) دون موضوعاتها الي 
تجعل متها ما هي عليسه» أي دون الموضرعات الأنطولوحية 
والمعرفية والقيمية وغيرها. وإذا كانت الفلسنة في القرون الوسطى 
الأوربية المسيحية قد مارصست وظيفة حادمة اللاهوت وراعية 
شرعيته ومسوّق هفه الشرعية في أوساط السواد الأعظلم فاته 
يراد لما الآن أن تكون عادمة العلم عبر إناطة وظيفة حايله اللغوي 
يها. أما هي نفسها فمطلوب منها أن تتخلى عن خصرصيتها 
العيّر عنها بتلك الموضوعات ويغيرهاء بحيث تغدو الأسئلة الثلاثة 
الكيرى التالية زائفة: ما الوحود وما للعرفة» وماهو مغرى 
الوجود؟ آما ثانياً ومن طرف آخمرء فإن مسألة (اللغة)» تصيح 
بديلاً عن ذلك كلهء وذلك باسم (فلسفة اللغع أو (الفلسفة 
التحلينية)0'؟ . ويلاحظ أن تعاظم الحماسة للعلم في الفكر العريي 
الراهن يقترن باتساع آفاق الثورة المعلوماتية وما بعد المعلوماتية» 
مُسهما بذلك في التمكين للتزعة العلموية بوتائر واحتمالات 
كبرى. وقد يمكن تلخيص واقع الخال هذا بالقول يأن رکلم ما 
يجعل من العلم القوة النظرية والتغييرية الجاسعة في الحياة العربية» هو 
أمر مشروع ومطلرب» حتى حين يتطلب الأمر تشكيكاً بكل 
الأنساق الذحنية الأعرىء ومنها بل في مقدمتها الفلسفة: إنه العلم 


)١(‏ من هفا الوقع وي ضوته» قدم زكي تيب محمود احتهادات نخاصة. اتظر كتابه: 
مدید الفكر العربي - يروت 3/1 ام ع 531 1114 


الد كتور طيب تيزيني ev‏ 
وعصره إنه عصر العلم بلا مناز ع! وهذا ما يتبغي على العرب أن 
يتماهوا معه» حتى يتمكنوا من الدحول في الآلفية الجديدة! ذلك 
هو الخطاب العربي العلموي في أوساط واسعة من الفكر العربي 
الراهن. 

3% * % 


ومنذ ما يزيد على العقدين الأصيرين» تنسح في الموقف 
الفلسفي العربي نزعة إيديولوجية تطرح نفسها في موقف مضاد 
للداريخ ومستند إلى (المذهب البنيوي) وكذلك إلى (مسا بعد 
الحداثة). أما هذه التزعة ققدم تفسها تحت سد (النزعة 
الإبيستيمولوحية). وقد ظهرت أيحاث ودراسات في الفكر العربي 
الراهن تستمد حضورها ودلالاتها من كونها تجد في هذه التزعة 
منطلقاً منهجياً ها وأداة للتحليل. ويلاحظ أنها وأي الترعة 
تتأسس» فيا تتأسسء على مفهوم (القطيعة الإبستيمولوجية) 
الذي يكرس الدعوة إلى إقصاء (الشاريخ) و(السياق التساريخي) 
لصا (البنية) و(الانفصال). ويشيء من التدقيق والتمحيص» 
يلاحظ أن ذلك يقود إلى العبث يقضية التراث الفلسفي الوطي 
والقومي؛ ذلك لأن الشغل عليها عر - عقتضى ذلك - عير 
الاحتكام لعلك (القطيعة). وقد أدت دراسسة يعض الأعمال 
الفلسفية العربية في ضوء هذه الأخيرة على أيدي جموعة من 


NEA‏ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
الدارسين إلى نتائج مثيرة قد تكوت فل مقدمتها عملية تكسير 
السياقات التاريفية والسوسيوثقافية للأعمال الفلسفية المذكورة 
أولا» ولمتتسحها ثانياء ولمتلقيها ثالثا؛ ومن ثم إقصاء تبن السياق 
البنيوي (من البنية وليس نسبة للمذهب البتيوي)» الذي تشكلت 
عوجبه وائتهت إلى ما انتهت إليه. وعلى هذاء تتحول الأعمال 
إياها إلى نصوص لقيطة: لا مؤلفين هاء ولااقتمساءات تاريخية 
ومجتمعية ترتد إليهاء ويالتاليء تنترع تجا جمع بينها وبين تصوص 
أحرى» معاصرة ها وسايقة عليهاء إضافة إلى سقوط السؤوال عما 
يكن أن تنطوي عليه من دلالات ومؤشرات تفضي إلى لاحقها 
من الإنتاج الفلسقي”" . 


(1) لعلنا فرى سيدا للدرعة الإييستيمولوجية يما كتبه ميشيل فوكو في كتايه امرجم 
إلى العربية (حفريات العرفة - بيررت والدار البيضاي طلء 1۹۸۷ م): اتظبر معلا 
صن ه - ۱۹۸۷): انظر مشلا صم - ٨٢۸‏ رق ما كتبه محمد عابد السابري قي 
بعض مؤلفاته (انظر عثلاً صه - 4١8‏ وف ما كتبه محمد عسايد اللمابري ف يعض 
مؤلغاته (انظر ما كتبه السيد يسن متلا تعقيباً على بحث للحابري الوسوم بالأصالة 
رالعاصرة حيث يعلن يسنء إن حطورة المابري رمعل في أنه تيد صياغة 
الأساق الغلقة. ومن مات القلى القطعية للشديلة.. إنه قد يسم بسمة 
اللاتارغنية)). ضمن: التراك وتحديات العصر في الوطن العربي» م ركز دواسات 
الرحدة العربية؛ بيررمت» آب 5لىة ١م‏ ص(1)؟ ورعا 'كذلك كمال عبد اللطيف 
في يحث له غير مطبوع ولا يحمل تاريخاً. ريتصدره العنوات الشالي؛ ((قٍ نقد قراية 
حسين مسروة والطيب الت يزيي للات الفلسفي الإسسلامي - عاولة 
إبيستيمرلوجية)). وقد أوودنا الشاعد المأحوذ عن ف ركو مادهة أن عقا يمكن النظر 
إليه - في هذه السألة - يمتاته مرحعية للحابري ولعبد القطيف. 


انهه . وأمأع م0 - أن بيبا Io:‏ 


الد كتور طيب تيزيني ۹ 
يبرز إلى جاتب ذلك الموقف العربسي من الفلسفة موقف من 
يرى أن الفلسفة شأن من شؤون خب فلسفية ممرفة» ميث 
تكتسب الفلسفة - والخال كذلك - طابعاً روظيفيا احزافياً). 
ونلاحظ أن عدداً ملحوظاً من #ثلي هذا الموقف يتحدر من 
أساتذة الجامعات العربية وبعض امحموعات الثقفة ثقافة فلسغية. 
وإذا كان هذا الموقف مُفعماً يشحنة استعلائية حيال العامة من 
الناس والعاملين في العلوم» على حدّ سراي من موقع الاعتقاد 
بتميز الفلسفة عما سواها من الأنساق النظرية وبامتيازها عليهاء 
فإنه يحسد أحد ردود الفعل العقدة الذي يعانيه الفكر الفلسفي 
والمضروب عليه من قبل مجموعة من المنظمات واللوسسات 
والشخصيات الدينية. ومن جهة أخرىء يلاحظ أن الموقف 
المذكور يعبر عن قصور نظري ومنهجي فيما يتصل بالوظيفة 
الاحتماعية للفلسفة: ورعا كذلك فيم! يتعلق ببتيتها العامة. 
وجدير بالانتباه أن الموقف المذكور إياه من الفلسفة يحضي في 
طياته تناقضاً عل مته (من الموقض) حالة تُشكلة بالاعتبار 
المعرقي والمنهجي. فإذا كانت الفلسفة» كما ستلاحظ لاحقء تحد 
إحسدى وظائفها ال ركرية في التأسسيس لرؤية للعالم 
{Weltanschaung)‏ ذات طابع كلي مواز لما نجه العلسوم من تظلم 
معرقية ومتواشج معهاء خإن التناقض الذكور سيفصح عن نفسه 
بصيغة إقصائها عن حقلها الكوني الكلي من حهة وتقزيم 


1 البحث الثاني الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
وظائفها الاجتماعية والإنسائية عموماً عير إلغاء دورها في طرح 
الأسعلة الكبرى حول مغزى الياة ومعتاها من حهة أعرى. 
وبذلكء يدلل هذا ارقف من الفلسغة على معتين اعون كبريين» 
هما بالنسبة إليه عثابة النصرصية. 

أما السمة الأول تقوم على قصوره المعري والمنهحي 
والتاريني» وذلك يشطب تاريخ الفلسفة الذي يضع يدنا على أت 
موضوعات الفلسفة تتقير لا على أساس إقصائها كلياً واستبدافها 
يأعرى» وإتها في ضوء قانون التجاوز الحدلي التاريني الذي .موحبه 
يجري تحاوز الماضي بصيغة إقصاء عناصره للستنفدة تارشياً» وتبتي 
العناصر القابلة للاستمرار والتقدم عبر رفعها والاحتفاظ بهاء 
وليس بصيغة قطعية مطلقة بين الحدود والأزسة التارينية. 

لكن السمة الثانية تفصح عن نفسها بصيخة إيديولوحية فاقعة» 
هي صيغة استعلاء سوسيوثئقائي وطبقي. ومن ثمء فإن الوقف 
المذكور ارس دوراً مُعيقاً لاتتشار الفلسفة في انجتمع العرببي عبر 
تقدعه نفسّه أغوذحاً للفكر الفلسفي الحقيقي ©0‏ 

في هذا السياق وبالتساوق معه» تزدهر في بعض الأوساط 
الثقافية والنظرية العربية؛ وبصورة خخاصة في إطار من يمسارس 


)١(‏ انظر: عادل ضاهر - دور الغلسفة في امع العربي. من (الفلسغة في الوطن 
العريي المعاصر - مرجع سايق» ص .)۸١ - ۸٠‏ 


المدكتور طيب تيزيي كمد 
التدريس الفلسغيء مناز ج نظرية تتجه نحو (إقالة) الإنسان مسن 
الفعل التاريخي. يأتي ذلك في محري تعاظم التأثير الذي تنجره 
تكنولوحيا المعلوماتية وما بعد المعلوماتية» لينتهي إلى الاعتقاد بأن 
هذه الأخيرة لم تعد تسمح بنشوء منظومات فلسفية عرضرعات 
أنطولوجية (وحودية) ومعرفية وقيمية. قهاهنا وقي ضوء ذلك» 
يعبر عن زيف الموضوعات الأولى وبطلاتها في (عصر العلم) كما 
يقال» وعن إحالة الموضوعات الأحرى المعرفية والقيمية إلى العلموم 
المفردة وتَثّلها وتورّعها واندراحها فيها. 

وتتقاطع مع تلك المدازع النظرية الدعوة إلى تمط من العقلائيسة 
هو ما يندرج في إطار (العقلانية التهجية التقنوية). فهذه تحيل 
النشاط النظري العقلي إلى قعل ذهي منضيط وعدد أساساء 
بضوابط وآليات التقائه بوصغها إمادة خاما)» تستمد منهجيتها 
واحتمالات تموها وتقدمها من بنيتها الخاصة؛ خا يجعلها (أي 
العقلانيسة الم كسورة) ترى في السياق الاجتمساعي والوظيفة 
الاجتماعية أمرين مجرديين من أية آهمية بالنسية إليها. وجدير 
بالملاحفلة أن تلك العقلانية المنهجية التقنوية يُراد ها أن تتسحب 
على الحقل الفلسفي» كما على غيره من التشاط النظريء لتقود 
إلى انتزاع وظيفية هذا الحقل الاستماعية؛ وإلى جعله ذا طابع جرد 
حار ج سياقيه السوسيوثقاقي والساريخي المشخص. وهذا مايجعلنا 
نرى قي مابعد الحداثة» بقذر أُوَلي» رد فعل نقديا وتقضيًا للعقلانية 


عدا البحث اثتاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
إياها من طرف ولل لمنظومة العقلانية الميكانيكية - ذات المرجعية 
النيوتونبة في أحد أوجهها - من طرف آخر. وقي هذا تعيير عدن 
أن مابعد الحداثة تحتل نقداً ونقضاً مشروعاً لكلتا (العقلانيتين). إلا 
أن هذه المشروعية ذات طابع إيديولوحي تأتي على (عين) هاتين 
الأخيرتين» دون أن تحفق مصداقية معرفية تتجحسد في الدعوة إلى 
تجاوزهما بصيغة التجاوز ادلي التارمني. 

في هذا وذاك جميعاء تنقاطع مابعد الحداثة مع العقلانية المنهيحية 
التقنوية (رعا باستنتاء يعض متلي الأولى ومنهم ليوتار) في التظر 
إلى الإنسان عقايته وموضوعاً) فقد ذاتهء واتتهى إل أن أصبح شيئاً 
في عالم الآشياء. وقد أتى النظام العومي الحديد ليعزز ذلك» حيث 
يرقعه إلى هدفه أو إلى أحد أهدافه الاستراتيجية الجاسمة. 

قفي تعريف مقترح له نضع يدنا على ذلك المدف على نحو 
مكنض بالصيغة التالية: 

إنه - أي هدف النظام المذكور - يتمثل في السّعي إلى ابتلاع 
الطبيعة والبشرء ومن ثم إلى تلهم وهضمهم وتقيؤهم ميلعاً. 
فهناء نواحه عملية مركية وشاملة» تتأسس على هاحجس تفكيك 
وإنهاء الهريات الفمرة تاريخي] (الوطنية والقومية والدولتية 
والعقلانية والتقدم والحدائة والتنوير إلخ..) إضافة إلى هوية 
الإنسان ذاته. 


الد كتور طيب تيزيتي ذل 

قدا كان على هذا الأخير أن يصير سلعة وفق الحقل الوظيفي 
للنظام العولمي العيي (الكوسموسوقية الستّلعية), فإنه يغدو من نافل 
القول أن تصير إلى مثل تلك السلعة ما تدعوه ما بعد الحداثة 
(الأنماط أو الأنساق الأساسية) للفكر البشري» ومن ضمنها تلك 
الي أتينا على تعدادها يصيغة هويات مثمرة تاريخيأء وذلك يدا بيد 
مع (الفلسقة ذاتها). وعلى هذا أن تصير الفلسقة (إسلعق» إا 
يعن هتا أن تتحول إلى تمط أو تسق من التفكير (المنهحي) 
الخاص» الذي يسهم في إنحاز هذه المهمة» يحيث يغدو الأمر - في 
ممصلة الموقف - قائماً على التماهي بين الطرفين الأداة والمهمة 
(الوظيفية) في ظل سقف النظام العولمي الكذكور. 

في فضاء هذا الوعاء الجديد الواسع الطّيفء الذي يُراد له أن 
يسع كل أوحه المسألة» الي نحن بصددهاء تبرز في بعض أوساط 
الفكر العربي الراهن دعوة حنيئة إلى تماوز الفلسفة وكل ما ينتمي 
إلى الفكر النظري من صيغ أحرى» وذلك عبر تفكيكها وجثئلها 
تسحل قي وعي حديد ريما يسعى إلى التماهي مع النزعة التقنرية 
والإفصاح عن نفسه عبر أقنيتها وبواباتها الخحتملة. ولعلتا نلاحظط 
أن هذا الوعي التقنوي الحديد المنتشرء بقدر ملحوظء قي بعض 
الأو ساط الفلسفية العربية (ق لبنان مثلا كما ی عدد من بلدان 
الخليج) يتلاقى مع ميول جاحة للاستهلاك الادي ودعوة للتهاون 
بالضوابط الأخلاقية والنظرية للحياة الإنساتية» في أوجهها الفردية 


5 البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
والجمعية: سواء كان ذلك بحواقز خاصة أم يتحفيز من مرحعيات 
سياسية معينة: وداعاً أيتها القيم والنواظم والضوابط الأخحلاقية 
والثقافية والاحتماعية! هذا ما يراد له أن سد البعد الركزي حل 
الخطاب القيمي الشجي الراهن؛ على الرغم من الحصار المادي 
الكبير المحكم على الجسم الأعظم من امهور العربي الشعي. وإذا 
كان الأمر على هذا النحو فيما يتصل بالخطاب المذكور فحري 
يه أن يكون قد صاغ موقفه من الفلسفة والتفلسفء ومن العاملين 
قي هذا الحقل والمدافعين عته. 

على أساس ذلك وق ضوئه» تدحل الفلسقة قي واقع الفكر 
العربي الراهن قي أزمة عميقة تكاد أن تكون قد وصلت إل نفق 
مسدود. فالتبشير بتغيير الراقع العربي عبر التمكين للفلسغة - في 
عقلانيتها وتاريخيتها وحدائتها وتنويرها - ضمن الحمهور العربي 
الواسع» وخمصوصا ضمن الفئات والطبقات الي تعيش على حك 
السيف» أُصيب بإحباط عائل. ويجري ذلك خخصوصاً بالتساوق 
مع ما اعتير نهاية للفلسفة للادية الجدلية» وبداية لفلسقات ما بعد 
الحداثة والتفكيكية» وابتلاعاً للإرهاصات الفلسفية العربية مذ 
عصر النهضة في القرك التاسع عشر حتى الآن. وبذلك» تبرز أزمة 
الفلسفة في شقين أساسبين ها: المعرق والإيديولوجي؛ المعرقي» 
ععنى استتفاد القضايا الفلسفية (التقليدية) الي اكتسبتها في تاريخها 
الطويل؛ بكل الشرعية والجدارة» والي إن انترعت منهاء تفقد 


الدكتور طيب تيزيق 00 
شیا او رعا النسيج الحاسم في بنيتها التارجخية» أو ما يفل 
حصوصيتها الفلسفية» أو ما صار حصوصيتهاء المفتوحة على كل 
حال» والإيديولوجي» .معتى ما تنطوتي عليه الفلسسفنة من دلالات 
ومواقف بجتمعية» ومن ثم باعتيار ما نيط هي بنفسها من وظائف 

ويلاحظ أن المواقف الفلسفيق الي انخذها وصاغها رهط من 
المفكرين والباحنين العرب في عقود مضتء خصوصاً مسن مرحلة 
ما يعد الخرب العالية الثانية حتى سبعينيات القرن العشرين شم س 
وهذه هي الفرة الثانية - من هذه الأخيرة حتى التسعينيات» حيال 
الفلسفة الغربية ببعض تياراتها وممثليهاء استطاعت أن تؤسس 

نة مقبولة للفلسقة في الأوساط الثقافية العربية. تقول بهذا 
بغض النظر عما إذا كان قد أدى إلى إنتاج وعي فلسفيء ناهيك 
عن منظومات فلسفية تسهم في ققدم الفكر العربي» والثقافة 
العربية عموماً. فابلهود الي أنحزها (زكي يجيب عسود) من موقع 
الوضعية المنطقية» و(عبد الرحمن يدري) من موقم الرحردية» 
وإرينيه حبشي) من موقع الشحصانية» و(محمد عابد الكسابري 
ومطاع صفدي) من مرقع البنيويةء ر(حمود أمين العالم وحسين 
مروة وغيرهما) من موقع الا ركسيةء و(حسن حنفي) صن موقع 
الفيتو ميتو لوجحيا. 

إن جهود هؤلاء وغيرهمء تمكنت من إدحال الفلسفة في 
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أو ساط واسعة من الحتمع العربي. ولكنهاء مع ذلك ظلت - 
عموما وإجمالاً - عاجرة عن أن تحقز على الإنتاج الفلسفي حلي 
عستويات متقدمة ف العمق ومتوهجة وذات تأثير مولي 

ولابد من أن نذكر» في هذا السياقء أن من الأسياب الذاقية 
الجاسمة لهذه الوضعية (الفلسقية) في القكر العربي المعاصر ثلاثة 
أمور أساسية. 

الأول منها ذو حضور عربي شامل» ويقوم على غياب أحد 
عناصر التحفيز على التفكير الفلسفي: وهو العلم. فلقد ظهرت 
الإرهاصات الففسفية في اجتسح العرييي الحدييث والمعاصر ضع 
غياب يكاد يكون تاماً للإنتاج العلمي العربي. ويذلك» افتقدت 
تلك الإرهاصات» الي اتسعت بعدئذ على نحو أفقي دون العمسق 
إلا قي حالات فردية» ما يكن دعماً لما وحافزاً في الوعي الجمعي 
العام أولاً» وما يجعلها تظهر قاعلة ومغمرة منتحة في الحياة العربية 
العامة وعصوصاً في بعض البلدان العربية ثانياً. 

أما الآمر الثاني فيتحلى في آن ما تُرحم من تصوص فلسفية عن 
لغات غربية» عتصوصاء إلى العربية» وسّع دائرة الفكر الفلسفي 
العربي بحيث وصلت إلى أوساط شعبية بصيغة وعي فلسفي تقدي 
عام. لكن ذلك إذ تم بكيفية عشوائية إلا فيما يحدث أحياناء فقد 


أوحد أو أسهم في إيجاد مأزق ذي شقين اثنين» واحد نظري 
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فلسفي» وآخر لغوي اصطلاحي. غفي إطار الشق الأول راحت 
تتشكل حالة من الترأكم الفلسفيء الي لا ينظمها ناظم ولا 
يضبطها ضابط وفق احتيايجات الوضعية العربية النفلرية للطايقة؛ 
ا أحدث فوضى في الخطاب الفلسفي انعكست في بنية الثقافة 
العربية» وفي أوحه الحاماتها وتأثيراتهساء ومما أنسج كذلك مسائل 
نظرية زائفة معرفياً وذات وقع إيديولوجي شنيع. أما الشق اللغوي 
الاصطلاحي فقد تمثل في بروز وضعية من القصرر الاصطلاحي 
والاشتقاق اللغوي في الفكر الفلسقي قامت على ركيزتين» هما 
غياب وحدة المصطلح الفلسفي العربي فيما يترحم إلى العربية» 
ومنها إلى لغات أحنبية أولاء وانتشار أساليب لغوية تفتقد - في 
كتير منها - مستوى لغوياً لائقاً وتفصح عن قصور في تقطية 
خنصوصية النصوص المرجة ثانيا. ويضاف إلى ذلك ويتممه ما 
غدا يكوّن وباءً في سوق الوجسة وهو ثبع جين هواة 
بتكليف من دور نشر لاهشة وراء الربح لرجمة نصوص فلسفية 
تاريخية أو إبداعية. وهؤلاء الرجمون قلّما يمتلكون يحدارة» لخي 
العمل» العربية والأحنبية» وقلّما يحسمون» يضسير علميء مسألة 
الخيان الذي يجدون أنفسهم أمامه» حين يلجؤون إلى الرجمة ليس 
عن لغة النص الأصليةء وإتما عن طريق لغة أخرى. 
# * ¥ 


3 البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 

تلك كانت مواقف من الفلسفة ينتجها أو يأحذ يها باحثرن 
ومهتموك ومترجمون ف الوضعية الفكرية الثقافية العريية» الراهسة 
حصوصاً. بيد أن الأمر يظهر أكتر تنوعاً وثمولاً ومن زاوية 
تصنيفية أحرىء» إذا ما تناولناه في يعد آخمر منه؛ نعي بهذا أن 
الفكر العربي الراهن تخصيصاً والمعاصر على و العموم يفصح في 
موقفه من الفلسغة عن ثلاثة اتجامات زمكانية: واحد صوب 
الماضي العريي» وآحر نحو الحاضر الغربي» وثالث يتصل بحاضره 
هو. وقد حاولناء في صفحات سايقة» تحديد ما يتقاطع فيه الوضع 
الفلسفي العربي الراهن مع خطوط رئيسة عامة من الفلسفة العربية 
الوسيطة. وكناء في ذلسك» قد ركزنا على اليعد السوسيوئقاقي 
والسياسي لعملية نشوء هذه القلسقة» وعلى ما ينسحب منه على 
الوضع الفلسفي العربي الراهن؛ مع الاحتفاظ الدقيق بخصوصية 
السياقات التاريتية - الأفقيةء والاحتماعية - الشاقولية» والينيوية 
- اللوثبية (من البية وليس من المذهب البنيوي الذي تقرح 
الاصطلاح عليه بلفظة ينيائيّة دوءا للالتباس) لكل من المرحلتين. 
ونضيف» الآن إلى ذلك قولنا بان معظم ما أنجزه الفكر العربي 
ايء على صعيد دراسة تلك الفلسقة العربيةء رعا تحلى في ثلاثة 
حقول م ركزية» هي التالية: 

-١‏ دراسات تاريفية تتداول قضایاء وإشكالات» ومعضلات» 
ومدارس» وتيارات غلسفية» تحدرت من الفلسقة العربية الوسسيطة 
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(الإسلامية) من القرن السايع إلى القرن الثاني عشر (إذا اتطلقنا 
من مرحلة تشكّل المدارس الفقهية وعلم الكلام» أو من القرن 
التاسع إلى القرن الغاني عشر (إذا انطلقنا من الأبنية الفلسفية 
الأولى مع الكندي). وتعلنا نلاحظ أن الدراسات التاريخيية 
المذكورة استحوزت على اهتمام معظم مؤرخصي الفلسقة العربية 
الوسيطة اللعاصرين والباحثين فيها. من هناء يلاحظ أن الدراسات 
والبحوث التأريخية على هذا الصعيد تكاثرت من الناحية الكمّية 
سواء كان ذلك بصيغة إجمالية أو أخرى تفريدية تتناول فيفسوقاً 
أو قضية أو مدرسة أو اتجاهاً. 

وبطبيعة الخال» فقد كان على من قام بعملية الببحسث والتداول 
المذكورة للفلسفة العربية أن يفصح» » عفواً أو قصدأء عن تعتديته 
المعرفية والإيديولوجية في الإنتاج الذي أنجزه. وينبغي أن يقال بأن 
أعمالاً أساسية قد ظهرت» وأسهمت في ترميم البحث الشاريخي 
وتدقيقه في الفلسغة العنية. ولكن في الوقت نفسه» حدير بالإشارة 
إل أن تركيز الاهتمام على هذا النمط من البحث وممارسته ينوع 
من الاستتثارء أنتحا الوجه الأول من إشكالية موقف الفكر العربي 
المعاصر (والراهن خمصوصا) من الفلسفة العربية الرسيطة. أما 
وحهها الآخر فيتمشل في ضآلة وغالباً ضحالة الإنتاج الفلسفي 
الإيداعي في هذا الفكر. هاهناء ييرز الحقل الشاني المتصل بتناول 
الفلسفة اللذكورة» من زاوية نظر أحرى. 
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؟- يفصح الخقل الركزي الثاني الع عن شخصه بصيغة ما 
وضع من بوث نقلرية منهجية وتطبيقية تتداول تاريخ الفلسفة 
العربية الوسيطة وكذلك بصيغة عراسات إنشائية ق مسائل 
الشاريخ والتراث العربي» يستلهم أصحايها وامحفزون عليهاء 
بدرجة أو يأحرى» بعض الأفكار المتحدرة من هذين الأخيرين» أو 
بعض الواقف واليكم والمذاهب والمدارس والأنساق المعرقية 
رات الإيديولوحية في الفلسفة المذكورة. بل لعل هذا الأمر 
أحذ في العقود الأحيرة يتعاظم قي إطار الإبداع الأدبي والشعري 
والفن الحمالي العريي» حنياً إلى جنب مع الإتداج النظري عامة 
والفلسفي منه على نحو اص. وقد أحذ ذلك في الحدوث» حيث 
اسعضمرت فكرة مُغرية فقدت الكثير من مصداقيتها النظرية 
المنهجية: ولكنها ظلت تمثل حالة رغبية حاذبة في أذهان الكثير من 
الكتاب والتفاد والفنانين وبجموعة من للفكرين والياحئين في 
الحفل الفلسفي. تلك الفكرة هي ما يشل في النظر إلى الفلسقة 
العربية الوسيطة .كثاية أمشاج من الأنساق النظرية والإيديولوجية 
والآراء الشذرية: متها التصوف والمنطق والشعر اليكمي. 
والحق» إن ذلك ارقف الفكري العربي ال ركسب من القلسفة 
اة أتبج جحسوراً أو شبكة من الحسور بينه وبيتهاء حر 
توظيفها في قضية الأصالة وا ماصرة او وفي سياق الإتساج 
الفلسقي العربي المعاصر ثانا وقد يمكن القول بأن هذه الوضعية 
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المركبة حفزت على التفكير الفلسفي أو - بتعبير أدق - النظري 
في أوساط واسعة من المثقفين العرب. ولكتها - من طرف آخبر - 
عقّدت إنتاج مثيلها لسدى المختصين صن مدرّسي الفلسفة 
وأساتذتها والمتفرغين لشؤونها. وعلى هذاء ظل الإنساج مني 
العربي المعاصرء والراهن من ضمنه خصوصا تخاضعاً لثنائية 
ررالمافر والسندان» حيث أت ضربة منه على ررالحافر - أي 
الصورة المشوشة المأحوذة عن الفلسفة العربية»» وضربة على 
«السندان - أي التصار أو التضييق النسيي على هقه الفلسفة من 
قبل المجموعات الظلامية ومن يجعل عنهم ف مؤسسات رمية 
وغيرها فزاعة يقذفون بها في وجه المجموعات المستنيرة في أوساط 
المثقفين وغيرهم. 

- أما الحقل ال ركزي الثالث» الذي يتحلى فيه موقف الفكر 
العربي المعاصر من الفلسقة العربية الوسيطة. فيعلن عن تفسه عبر 
حهود مجموعات غير قليلة من امْقّقين الباحكين؛ الذين يضعون 
نصب أعينهم مهمة إماطة اللثام عن أعداد متسعة من خطوطات 
التارييخ العربي» وحصوصاً ما يتصل منها بالفكر الفلسفي» بالمعتى 
الواسع للمصطلح. في هذا الحقل» يواجه الباحث المورخ الفلسسفي 
مهمات معقدة ومتعددة» منها غياب (الأصول) يسبب الضياع أو 
الإتلاف أو التحريف أو الانتحال أو - وهذا أمر تبرز خطورته 
مع التدفق الاستعماري والإميريالي الحديث والمعاصر - السطو 
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والسرقة والشراء بإغراءات مالية عالية ررهنالاك حسب يعض 
التقديرات ما ينوف على خسة ملايئ خطوط عربي مححوزة قي 
المكتبات ومراكز البحوث الغربية» ومنها بطبيعة الخال عند لا 
يُستهان به على السعيد الفلسفي». 

وإذا كان استكمال الكتبة العربية بتلك المتمطوطات ويغيرها 
يسهم في التأسيس لبحث أعمق في الموقف الفلسقي العربي الراهن 
منهاء كما في حلق مزيد من الحفزات للإتشاج الفلسفي الراهن. 
ولكن في هذا وذاك» نلاحظ أن معيار التظر إلى بنية هذا الإنتتاج 
وإلى وظائفه ومستواه وآفاقه» يكمن فيما يقدمه الفكر العربي 
الراهن واحتياحاته إلى الفلسفة والإنتاج الفلسفيء» في معا ركه» أو 
سعيه لتحقيق قدر أو آخير من التقدم على قاعدة العقلانية والتتوير 
والحداثة والمشاركة في صنع العصر النديد. 
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انحور التالث 
موقف الإيديولوجيا الشعبية من الفلسفة 
قي الججمع العربي الراهن 


نواحه - في هذا المحصور - حالة جديدة من (النقد الوح 
للفلسقة؛ إنه النقد الشعي الإيديولوحي. وكي تتضح الخالة 
المذكورة» نشير إلى أن هذا النقد تنم صياغته قي المجتمع العربي من 
موقع إيديولوجيا دينية (إسلامية في جلها)؛ مع عدم استبعاد وحود 
عناصر دينية مسيحية في هذا الحقل؛ إضافة إلى حضور عقائد 
وتقاليد شعبية أحرى متوارئة. وة أمر آحر يسهم في ضبط ما 
نحن يصددهء وهو محاولة وضع اليف على مستويات الخطاب الديي 
قي المجتمع العربي» بل ريما في كل جتمع» بدرجحات وخصوصيات 
متنوعة» تندر ج فيها خصوصية الصطلحات الستخدمة. 


عكن القول» إجمالاً وعموماء يوجود ثلاثة مستويات رئيسة 
للخطاب المذكورء حكن أن تُشتق منها مستويات أخرى وأخرى. 
أما هذه الثلاثة في المجتمع العربي فتتمفل في الخطاب الفقهي (أو 
الإيديولو جي التنظيري بتعبير أعم)» وتنتحه فة الفقهاء الي تشكل 
استقلالية فسبية حيال ما حوها من مرحعيات سياسية وثقافية 


وقيمية وغيرها. والخطاب السلطوي عشلى ثاني تلك المستويات» 
وتنتجه نب مسلعنوية تقوم بوضع الخطط والسياسات الثقافية 
والاقتصادية والاجتماعية وغيرهاء وتعممها وتسهر على تنفيذ 
أهدافها؛ يحيث تكون قادرةء بدو أو بآخجرء على صنع الرأي العام 
المطابق. 

أما النطاب الثالث فهر الشعبي» ويفصح عن نقسه عبر آليات 
تفعل فعلها على نحو عفوي في الوسط الشعي بحيث تقلط 
العقائد بالموروثات من عادات وتصورات. وينبغي التببّه إلى أن 
تلك الأغاط الثلاثة من الخطاب قد تتقاطع في نقاط مشي ركت على 
الرغم من أنها تشكّل أبنية مستقل بعضها عن يعض بامحدود الي 
عل عن کل واحد منها ما هو عليه. 

ويلاحظ أن التحب السلطوية السياسية من طرف والأحرى 
الفقهية من طرف آح» تسعى إلى تحقيق مشل ذلك التقاطع؛ 
بالقدر الم كن» وذلىك بغية التأسيس لحالة تفضي إلى إحكام 
القبضة على الخطاب الشجي. وف حالة ثانية» تنشأ تحالفات (غخير 
مكتوبة) بين التحب السلطوية السياسية بد والخطابت الي حامر 
النحب الفقهية. أما في حالة أخرى أكثر تموذجية فتنشآء طوعاً أو 
قسرا أو كليهما معا تالفات بين تلك الأفاط الثلاثة كلياء 
بهدف فسح حصار إيديولوحي على القوى الاجتماعية؛ الي 
تسد وضعا سياسا أو اقتصادياً أو سومسيوثقاقياً أو معرفياً 
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روالفلسفي من ضمنه) أو هذه جیا وال عقتضی ذلك قد مشل 
مصدر تهديد أو قلق للسلطة السياسية أو الفقهية أو لكاتيهما معا. 

إن هذه الحالة الأخيرة هي ما يستقطب الاهتمام في الحقل 
الذي نحن يصدده الآن. إنها الحالة الي تهيمن في الوضعية العربية 
الراهنة. وقد نصوغ الموقف يالقول يأن حصاراً محكماً يراد ضربه 
على الفئات والنحب المثقفة المستنيرة العربية» الي تسعى إلى تقديم 
خمطاب في التحرير والنهضة والتنوير من أنه أن شل البديل أو 
بديلاً محتملاً عن (الخُطام العربي) الراهن» الذي يظل - في كل 
الأحوال - مفتوحاً. ومن الحدير بالذكر أن رهطا من المفكرين 
والعاملين في الحقل الفلسفي يحرصون على الإسهام الاد قي 
التأسيس الفلسفي للخطاب المقاكور. وما الدراسات والأبحاث» 
الي تتتالى منذ ثلاثة عقود تقريباء في هذا الحقلء إلا علامات 
ومحمطات في سياقه. 

وقي هذا وذاك راحت بعض الفعات الاجتماعية تعلن - عبر 
أقنيتها الإيديولوجية - موقفاً مضا لخطاب التحرير والتهضة 
والتتوير» ولأساسه الفلسقي» موقفاً متحدراً من مرجعية ظلامية 
ترفض كل ما لا يؤحذ من ترسانتها الإيديولوحية. ويصب في هذا 
الاتجاه الهد الذي تبقله أوساط إيديولوجية وسياسية ضمن النظام 
السلطوي السياسي العربي لتحفيز السواد العربي الأعظم ضد 
الفلسفة والحوار الفلسفي العربي. والطريف المثير في هذا أن بض 
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أطراف ذلك النظام السلطوتي» الي تعلن أنها ذات اسازاتيجية 
مدنية عقلاتية مستتيرة» تحرص على إقامة تالف مع جموعة من 
النئات الدينية الظلامية رالي لا تقر ميدأ التعددية في مختلف 
الحقول الإنسانية» لتحدٌ - ولا نقول: تتنهي - الاملل الاجتماعي 
والسياسي للخطاب التهضوي التو يري الي 

ويتبغي الإقرار بأن ذلك المهد المركّب أمسر أطروحة مركزية 
ومعمّمة في الوسط الشعبي العربي» تقوم على القايلة بين الفلسفة 
والدين على تمي تظهر الفلسفة فيه وشيطاتاُ يسعى إلى التهسام 
الدين. وكان من شأن ذلك أن تفتقست الأطروحة المذكورة إلى 
يجموعة من النقاط يريد أصحابها (منتجوها) أن تكون فصل 
المقال قي الفلسفة هوية ووظائف وآفاقء وذلك عبر النظر إليها في 
ضوء مايمكن أن يكوّن علاقة بينها وبين الدين. 

فلقد راح جمع من المفكرين والباحثين الفلسفيين يعملون على 
تفحص العلاقة بين التسقين المذكورين؛ الدين والفلسفة» في إطسار 
مفهوم التعارض بينهما المتحدر من الأطروحة ال ركزية المذكورة. 
وعلى هذاء قشأ صراع غير متكافيئ بین الفريقين يعمل فيه الطرف 
الأقوى اجتماعيا على إدائة الفلسفة بطريقة السّلب المنطشي. وقد 
قادت هذه الأخيرة إلى ما اعتبر ثوابت قطعية» ينبغي تعبعة السواد 
الأعظم في ضوتها ومن موقع إلزاماتها وعقابيلها الإيديراوحية 
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والسياسية. أما هذه النوابت قتظهر النقاط التالية تعبيراً عنها أو 
احا تعبيراتها: 

-١‏ ينبي الدين على حقيقة مطلقة كلية هي الوحي. ونا 
كانت الفلسفة تضع في اعتبارها تعددية المواقف والآراء ونسبية 
الحقيقة» أي كونها موزعةٌ - من حيث الاحتمال الصوح - بين 
الناس جميعاء فإن التصادم بيتهما قائ لاتحالة. 

- يعقوم الدين بكونه إدياً مستقيما) لاسبيل إلى التشكيك 
فيه أو إلى اتخاذ موقف عخالف له قي أساسه. ولا كانت الفلسفة 
تتضمن الإقرار بالرأي والرأي الآخر بل تطالب به فإن تكفير 
أصحابها يأتي ضرورةٌ للمحافظة على (وحدة الأمة). وتؤداد 
ضراوة الدعوة إلى هذا التكفير» حين يؤخذ بعين الاعتبار أن 
الفيلسوف ينظر إلى من يعارضه قي الرأي نظرة احزام وتقدير من 
موقع القول بأن هذا قد يعمق رأيه (أي رأي الفيلسوف) ريصويه 


وينكقه. 

-٣‏ ينطلق الدين من (نصوص مقدسة) تنل ميقدى الموقف 
ومنتهاف في حين تحدّد الفلسفة موضوعها في الكون الكلي المفتوح 
والخاضع للتغيير. ومن ثُمء ليس من شأن المناقشة الفلسفية لشؤون 
الكوت إلا التشكيك في التصوص المذكورة. 


4“ إذا كاتت الفلسفة تتأسس» بأحد اعتباراتهاء على ميدأ 
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الشك اللمنهحي في كلل شيء وعلى الأعمذ بعائج ذلك فإتها - 
والخال كذلك ومنذ البدء - جد نفسها في حالة صراع مع الدين؛ 
ذلك أن الدين» في أساس موقفه» يعلن رفض كل متاقشة» قد 
تودي إلى استبعاد أحد أركاته الموسّسة. ومن ثم إذا كانت 
الغلسفة تنطلق من الحوار المفتسوح والحجة والبرهان» فهي بهذا 
تكوت نمطا من (الديوقراطية العقليةم!"2 . 

من هذا كله وبدفع وتحريض من قبل الخطاب الفقهي وأحياناً 
كذلك من قبل الخطاب السلطري السياسيء يصل المقطساب 
الشعبي إلى ضرورة التشهير بالفلسفة ريمن يقوم عليهاء يل - في 
حالات معينة - إلى تكغير هؤلاء وإتلاف إنتاحهم أو تجرعه. 

ويُلاحَفد أن إحكام القبضة على المذكورين يترافق مع إثارة 
الرعب في صفوقهم» هذا الرعب الذي يستمد مقوماته المادية من 
المرجعية (الرسعية)» مرجعية الخنطاب السلطوي الاستبدادي. فهذا 
الأخير هو ذاته كذلكء» ينطلق من أن (الحقيقة السياسية) هي 
أيضاً واحدة ومطلقة وكلية. ومن ثم فإن هذه الأعميرة لا تحمل 
أية معارضة ولا أي تشكيك في أسسها وأركائهاء حتى لو اجاء 
هذا التشكيك من داعلها وبلسان قعات دينية مستنيرة عاملة 


)١(‏ انظر مع المقارنة: فؤاد زاكريا - الفلسفة والدين ف الجتمع العربي العاصر. ضمن 
(اافلسفة قي الوطن العربي العاصر - مرجع سابق؛ في 46 - ٠‏ هعلام), 
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بقواعد الاحتهاد» أو بلسان بعض من يتبصسرون التاريخ مسن 
المفكرين والسياسيين. 

وبذلك» تنشأ وضعية إيديولوحية توسس لطاب دييي شعي 
مشحون بالثأر والترويض والاسعثار. وهوء بهذاء يستند - ضمنا 
وأحياناً بإفصاح - إلى (ورشة العمل)» الي صاغ أسسها وأهدافها 
آحرون متحدروت من صتاع المخطايين» السلطوي السياسي 
والفقهي. وإذا كانت تلك الأغاط الثلائةء الشعي» والسلطوي 
السياسي» والفقهي» قادرة على الإفصاح عن بنياتها ومقاصدها 
على نحو متيسط بسيط ودون تقية أو حذى فإن الخطاب الفلسفي 
- وهو ما يُصنع مته هدف انقضاض تلك جميعاً - لا يسعه أن 
يقدم نفسه إلا بأقنعة من التعقيد والتركيب والرمزية والمحاز 
والتقية؛ مما يضبط آليات إنتاج هذا الخطاب» بحيث تقود إل 
تكرين تفريعات له تلعقي جيعاً تحت تلك الأقنعة. أما هذه 
التفريعات قييرز منها (الخطاب الخفي) و(المنطاب المسكوت عن 
و(الخطاب الاحترازي) را لطاب الاحتمالي المعلّق)» مع الإشارة 
إلى أن هذه التفريعصات الخطابية تسلك جميعها مسلك المراوغة 
والمواربة في تقديم نفسهاء وقي مواجهتها أغاط الخطاب الئلاثة 
المنية جميعأء ولكن في ضوء مقاصد ودلالات معرفية وإيديولوجية 


وقد نكون لاحظنا في دائرة الضوء هذى أن معالم القطاب 
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الديئ الشعبي لا جد مرجعياتها فيه ذاته فحسب وإفا كذلك - 


وأحياناً بصورة حاحمة - في الخطاب الديينٍ السلطوي ولخطاب 
اندي الفقهي ؛ فاعيك عن أن حاملها الاجتماعي تمتل في 
الوضعيسة العربيسة الاجتماعية امش خصة» على الصعيدين 
السوسيوثقائ والاقتصادي. وبهذه فإن الفلسفة تبرز أو تعرز 
بوصفها ليس ما يغاير الدين ويناقضه فحسيه إا كذلك ما 
يعمل على هدمه. ومن شأن هذا أن يرضح لماذا يقف الخطاب 
الديي الشعبي موقف العداء من الفلسفة ومن العاملين فيهاء ولماذا 
- من ثم - تتعاظم الشيهة العالقة بالفلسفة أحيانا وتتضاءل أحياناً 
أحرى: إنها التحولات والتغيرات الي تطراً على مرازين التوى 
القائسة بين من يقف وراء الخطاب الديي السلطوي والآعصر 
الفقهي ووراء مجموعات سياسية وإيديولوجية وثقافية أخرى. 

إن طرح الأمور على ذلك التحو حعل من الاستحالة النطقية 
في شيء أن يفكر كثير من الباحثين والماملين في الحقل القلسفي 
العربي. وخصوصا منهم من ينفسخ في بعض المقولات الا ركسية 
المتعلقة بالمسألة الدينية» ليصل متها إلى مصطلح ملتبس هو رالإ اد 
العلمي). ولعلنا ترى؛ هتاء أتنا إذا كتا نرى في ايار الفلسفي 
العقلاني مدعا للتظر في تلك المسائل» فإننا حالعن ستأحذ السائل 
التالية يعين الاعتبار على صعيد العلاقة بين الدين والقلسغة كما 
تقرح ها أن تكون: 
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)١‏ الدين ليس فلسفةء كما أن الفلسفة ليست ديناً. في هذه 
الموضوعة نضع يدنا على أن اختلافاً نسقياء أي في الدلول 
النسقي» قائم بين الفريقين؟ إضافة إلى الاختلاف النسقي للتطقي. 
فهذا ليس ذاك؛ وذاك ليس هذا. إذن. الاحتلاف بينهما ذو طايع 
ماهوي» شأتهما قي ذلك شآن غيرهسا من المختلفات في الكون 
عموما۔ 

؟) في حضن ذلك الاحتلاف بين الفريقين المذكورين» تبرز 
علاقة التخار ج بينهما. 

أما هُوية هذا الأحير فهي ذات يعد إبيستيمولوجي ينصح عن 
نفسه بالعلاقة بين مقولي المطلق والنسبي» كما ينظر إليها الدين. 
فالمطلق» مقتضى ذلك هو ما هو عليه بإطلاقء في حين آن 
النسبي هو ما هو عليه» وبحسب النظر ذاته (أي الديئي)» كذلك» 
بإطلاق. ومن ثم فإن التأسيس الإبيستيمولوجي لكلا الفريقين 
يتحدد بالقول بوجود بنيتين أثنتين لا تلتقيان إلا من طرف البنية 
الأولى (المطلق). أما إطلاق حكم قيمة فيما بينهماء فننظر إليه 
على أنه أمر زائفء بالاعتبارين الأنطولرجي والنطقي. ذلك لأنه 
لما كان الأمر متعلقا بنسقين وبتيتين كل منهما ذات حقل 
إبيستيمولوجي عتتلف وذات نسق مباينء فإنه يرك لكل متهما أن 
يقرر مدخخله أو مداعله الحاسمة: المطلق الديي عدسله الإعانيء 


والنسبي الفلسفي عدخله العقلي. وهذامايمءنا تلجاً إلى 
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اصطلاج متطقي نافد على هذا الصعيد, وهر (التعليق اللنطقبي): 
إنئا تعلق الحكم المنطقي على رالمطلق الديي دي المدخحل الإعاتي)؛ 
لأن هذا المدحل ليس من شاأنه» قي سبيل الشول به أن يقن به 
عقلياً؛ وإ كان ذلك ممكداً في حالات غير قليلة. 

وملاحظ أن يعض الفلاسقة والمفكرين: ومنهم اين رشسد 
وكانطء عملوا على النظر إلى المطلق الديي الإعاني في ضوء تأويله 
هة التسبي الفلسفي العقلي. ولعلدا في ضوء ذلك نكون قد 
أقصينا قكرة التضاد والتصارع بينهماء وأسّمْنا للقول يحقلين 
عنتلفين ومتمايزين نسقياً وإبيستيمولوجياء ولك قابلين للتسايش 
من موقع اعتبارين اثنين. الأول منهما يتمثل في أن العقل» متطلق 
الفلقة» هو ما هو عليهء أي عقلء بقدر ما يدلل على أنه ذو بنية 
مفتوحة فى تلقغه لما يأتيه من حارج حقله. ذلك لأنه إن قدم نفسه 
مغلقا حيال ذلك دال على احتمال يطلاتسه. أما الاعتبار الثاني 
غيتمثل في أن المطلق الديي الإعاني؛ في صيغته الإسلامية تحديداء 
يدعو الؤمنين به إلى استخدام (عقوخم) من أجل تعرفهم إليه؛ مما 
أوحد حركة كبيرة متدفقة باتّماه إنتاج قراءات له تقوم على تأويله 
عقلياء أي على التوجته نحوه على أساس النسي. 

في هذا وذاك» لعل القول يغدر هاماً بأن الخطاب الشعبي الديي 
كوّن نسيجه وموقفه من الفلسفة في 'ختمع على أساس أن القاعدة 
تقوم على التصارع بينها وبين الدين؛ مع الإشارة الدقيقة إلى أنه 
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ليس الخطاب الديي السلطوي والآخر الفقهى هما وحدهما 
اللذان أسّهما قي صوغ ذلك» بل كذلك - وهنا الطراقة - الفكر 
الفلسفي العربي نفسه بمنحاه العقلي الميكانيكي والعلموي معا 
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القسم الثاني 
الإنتاج الفلسقي وآفاقه في القكر العربي المعاصر 


لعلنا بعد الي قدمتاه في القسم الأول من هذا البحث تلاحظ 
كم هو أمر ضائك ومعقد» وأحيانا مفعم بالمحاذير والحظورات 
واللخاطرء أن تتحدث عن إمكانات إنتاج فتسفي عربي سواء في 
المؤسسات الحامعية التخصصة أم في الحياة الفكرية والثقافية 
العامة ضمن الجتمع العربي المعاصر. ولكنتاء من طرف آخر» تيا 
أن الأمر وإن كان على ذلك النحوء إلا أنه يظل ملفعا باحتمالات 
أحرى من شأنها التشكيك في استحالة القيام شل ذلك الإتشاج 
وهذا ما يدعو إلى متابعة ذلك التشكيك عبر تقعني الحيثيات 
الطابقة في الواقع العربيء تلك الحيئيات الي سننظر إليها في 
فصئين اثنين. 

أما الفصل الأول فيبحث في شروط إنتاج فلسفي عربي راهن» 
وذلك من خلال فحص فيما إذا كانت هنالك موائع أو حواقز 
بالاعتبار المعرق التأسيسي (الإبيستيمولوحي) تحول دون ذلك» أو 
تسعى إليه وتحفز عليه. وق ضوء هذا البحث ونتائجه» ييوز 


الد کور طيب تيزیتي e‏ 
الفصل الشاتي .عهمة رصد معام الإتتساج المد كسور ومهماتهء 
وموضوعاته الکبری» واحتمالات ثمره وازدهارف في حال التوصل 
إلى مثل هذه النتيجة» بعجرها ويجرها؛ وعهمة تبن ما هو غير 
ذلك عفى صعيد الفكر العربي المعاصرء والمعيقات الكامنة وراءه. 


2 sk ينا‎ 


الفصل الأول 
الإتتاج الفلسفي في احتمالاته وشروطه 
في الفكر العربي المعاصر 


س يه مس 
قي سبيل تحديد وضبط شروط أولية لإفتاج فكر فلسفي عرسي 
راهن» لعله من الأهمية المتهجية المبدثية مكان أن نشير إلى أننا 
ترى في (الفلسفة) - في أحد اعتباراتها - نسقاً نظرياً عالي 
الت ركيز في تحريديته وعموميته» ما يستدعي إنحاز جهد نظري 
مكثف. ومن ثم فإننا لا نشارك الرأي القائل بأنها في مساول 
جميع الناس» هكذ! دون جهود معرفية تخصصية بيطا من يعمل 
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على امتلاكها وممارستها. ومن شأن ذلك أن چعلنا تری قيها 
واحداٌ من الأنساق العرفية النظرية مثلها - في هذا الاعتبار - 
مثل أتي نسق معري نظري آحرء كالفيزياء والرياضيات وعلم 
الاجتماع. 

وحيث يكون الأمر كذلك؛ فإنه يتعيّن علينا إهمال ما يقرب 
من نزعة شعيوية ها يعض النضور في أوساط الفكر العريبي 
المعاصر”'2» وتقوم على الاعتقاد بأن كل إنسان تلك -- اساسا - 
رفلسفته)» سواء علم بذلك آم لم يعلم؛ مُطاحساء على هذا 
الأساسء بالحد الأدنى اللازم توافره في حال وجود فلس فةء وهو 
الوعي بامتلاك (هذه الفلسفة)؛ وهو عقتضى ذلك وعسي 
قلسفي. ونظن أن مسن يرى هذا الرأي من العاملين العرب في 
الفلسفةء متأثر بآراء (غرامشي) حول الفلسفة؛ مع العلم أته ليبس 
مقطوعاً به أن آراء (غرامشي) في الفلسفة تقو بالضرورة: إلى 
النوعة المذكورة. 

وثمة أمر آخر عريق في حضوره التارخي وذو اة ج 
دقيقة» ويقوم على الإحابة عن سؤال كبير اكنسب طابعا إشكاليا 
مع بروز جحموعة التيارات والتزعات العرقية الإيديولوجية في أوربا 
(1) قد نوفحه لوناً من هذه التزعة الشعوية لدى عادل شاهرء مع أن ما قدمه على 


صعيد العلاقة بين الفلسفة والإيديوفوجيا صائبء قي أساسه» كما شرى. (انظر: 
عادل ضاهر - مرجع سايق ص10 - 41). 


الدكتور طيب تيزيي ل 
خصوصاً في القرن التاسع عشر وشطر من القرن العشرينء ونما في 
إطارها وجحوافزها على أيدي أرهاط متتابعة من المستشسرقين 
والمستعريين. أما السؤال لعي قيفصح عن نفسه بصيغة تشسكيكية 
على النحو التالي: هل تمثل الفلسفة» بالضرورة» حالة نظرية تعم - 
في حضورها الممكن - كل الشعوب والأمي أم حي حالة خاصة 
بشعوب وأمم معينة دون أخرى بسبب من خصوصيتها الاثتية - 
العرقية؟ 

ستغصار الإجابة عن هذا السؤال من موقع ما نراه أقرب إلى 
(المرضوعية العلمية)» فتقصي القول ب(حصوصية اثنية - عرقية): 
ونشكك ف النظر إلى الفلسفة عثابتها حالة عالمية عمومية تسلك 
طريقاً واحدة» وتتدج إشكاليات ومسائل وقضايا ومعضلات 
واحدة بلون واحد وصيغة واحدة وأفق واحد. 

قفي ضوء ما قدمناه في بداية هذا البحث حول القلسفة العربية 
الوسيطة» نلاحظ أن خصوصية نشأتها وتطورها تؤكد أن هذه 
(الفلسفة) وجدت حقاًء مع تأثرها العميق بالفلسفات اليوتاتية 
والحندية والفارسية والصينية» لكن دون أن يفضي ذلك إلى 
اندغامها بواحدة منهاء خصوصاً أولاها (اليونانية)» أو إلى الظن 
يأنها اتطلقت منهاء وأقلعت في حدودها بوصفها مرجعيتهاء 
بالاعتبارين الإبيس تيمولوحي والتاريخي. هاهنا في هذا المتعطف 
المنهجي التاريخني» نود الوصول من ذلك إلى القول بأن إمكاتية 


YA‏ البحث الغاتي: الفلسقة وآفاقها ق الفكر العربي المعاصر 
نشوء فكر فلسفيء معطاة في تاريخ كل شعب وأمة, إذا حدذنا 
الفلسفة يما هو عموسي ومركزي على الصعيد المتهحيء أي 
بكونها منظومة نظرية من القاهيم والمقولات والمسائل؛ متها ما 
يتصل بالعقل» والتتويرء والنزو ع التقدي الشكّيء والاستقلال 
الفلسفي النسبيي مع اتفتاح عميق على كل ما يوجد في (التخصومع)» 
وحدلية العمومية والخصوصيسة إضافة إلى العلسل والأسسباب 
الو حودية والعرفة في تأسّسها الإبيستيمولوحي كما في سياقها 
التارعني إخ.. 

إن ذلك مجتمعاء يدفعنا - على الأقل - إلى القول يسأن 
احتمال إقرار مقصوح بإمكانية نشوء فلسغة أو فكر فلسفي في 
الججتمع العربي المعاصرء أمر يدل في فضاء الإييستيم الفكري 
العربي. ونسير حطرة إل آمام» حيث تعمل على تقصّي فيما إذا 
كان هذا الفضاء قابلاً لتحقيق ما نعتبره شروطا عحارجية أوئية 
لتشوء الفكر الفلسفي. هاهناء تضع يدنا على جموعة مسن 
العناصرء الي نرى أتها تكوّن تلك الشروط (الخارحية)» أو 
يعضهاء ولك أكثرها حسما مع الإشارة إلى أن (خبارحية) هذه 
الأحيرة قد تصير - في ظطروف سوسيوثقاقية وتاريخية معينة- 
(داخلية)» بيت نواحهها في نسيج البنية الففسفية الداحلية ذاته. 
آما العناصر - الشروط المغنية هناء فنرى أن التالية منها لاسبيل إلى 
تجاهلها: 


الدكتور طيب تيزيق لهي 


تقسيم العمل الاجتماعي الإنساني على ثحو جعل من 
الإنتاج التظري (الفلسفي هنا نسقاً ذهنيا مستقا بقدر معين من 
التسبية» عن الإتتاج المادي الاجتماعي. وإذا كان الإنتاج النظري 
ينفصل - وفق ذلك - عن نظيره المادي والاجتماعيء فإتها - 
هكذا على الأقل .كقتضى للنهجية الي تلح على البعد ابحدلي - ليعود إلينه 
أكثر عمقا واقتدارا على امتلاكه وامتلاك الكون عموماً: 
ويلاحظ أن المجتمع العربي - في كل تحلياته القطرية - لم 
يتمكن» حتى الآنء من تحقيق قفزات تارية يتجز عبرها مهمات 
كيرى تنتظره» مشل القورة الصناعية والثورة الزراعية والفورة 
العلمية والتعليمية» والإصلاح باتحاه جتمع سياسي مدني يضبط 
إيقاعه وصراعاته (أي الجتمع المذكور)؛ نما يتيح له - فيما إذا 
تحقق ذلك - أن يسير قدماً إلى الآمام على طريق تقسيم العمل 
قيه» ومن ثم باتحاه عملية التخصص النظري والعلمي. إن هذا 
الوضع هو الذي يكمن وراء هيمنة التزعة (الموسوعية) أو ما 
يقرب منها في حقل الإنتاج الثقافي العربي عامة وذلك على نمحر 
لا يتيح للباحث والعالم والفيلسوف أن يتفرغواء بقدر كاف 
وهكذاء يتداخل قي الإتتاج الفلسفي ما عثل هموما ومهمات 
عامة للبلد العربي الواحد؛ أو للوطن العربي عموما. وهذا الوضع 
وإن لم يكن وحهاً من أوجه خصوصية الإتناج الفلسفي العربي 


.4 البحث الثاقي: الفلسفة وآفاقها قي الفكر العربي المعاصر 
المباشرة+ إلا أنه يكوّن وشا يسم هذا الإنتاج في مرحلة راد فيه ا 
للفكر العربي وللهُوية العربية أن يستباسا في الداعل كما في الخارج. 

«- أما العنصر - الشرط الشاني قيتجسد في التعدديسة 
الإيديولوحية والثقافية العامة ضمن المؤسسات الدولتية والمدنيية - 
وهي مؤسسات لا ترقى في الجتمع العربي إلى مستوى إتتاج تلك 
التعددية وحمايتها وتطويرها. ولكنها إذا ما وجسدت» فإنها يمكن 
آں تتتج حالات مفتوحة من الحوار العقلي التقدي والنذي» وذي 
الطابع الشمولي» بقدر أو يآخرء حول مسائل الوجود واللعرفة 
والقيم وغيرها. فإذا ما غابت هذه التعددية - وهي قي الغالب 
غائبة في الحتمع المذكور - هيمنت (الواحدية)» رما مرافقة 
ومدعمة يفعل استبدادي إقصائي؛ ما يكوّن عثرة في وجه العمل 
على إنتاج فكر فلسفي ذي حضور فاعل. وهذه العثرة رعا 
ظهرت» يفعل التراكم الشاريخي: وكأنها حالة تتصل بالإيسيتم 
الفكري العربي؛ ما يوجحد مشكلات وإشكاليات جديدة في هذا 
الأحير. وإذا كنا أشرنا إلى غياب التعددية العْنية قي الحقل العربي» 
فإنه لا يصح الظن بأن الفكر الظلامي الرافض للتعددية المذ كو رة 
يتمثل في ما يجري تداوله تحت اسم (الأصولية ذات البعد الديي)» 
أو في واحد أو أكثر من تعبيراتها فحسب. إن الفكر الظلامي يرز 
كذلك» بل رعا من حيث الأساسء في معظم تجليات النظام 
السياسي العربي» الذي يقدم قفسه باسم التقدم والوطنيسة 


الدكتور طيب تيزيفي ۸۱ 


والعقلافية والحرص على شؤون المواطنين جمبعاء بل أيضا ياسم 
رتعددية) 


افية وسياسية؛ وهذا جله عل موقفاً زائفا. ومن شأن 
ذلك أن يفضي إلى ضرورة التشكيك في مصداقية أجهرة الإعلام 
في تحليات ذلك التظام السياسي» حين يعلن القائمون عليها أن 
البلدان العربية الممثلة لهذا الأخير هي - في معظمها - ذات بتية 
دعوفراطية تقوم على احوام التعددية. والأمر نقسه ينسحبء 
كذلك. على البلدان العربية الأمرى» الي تحدد هويتها باسم 
الدين الإسلامي أو المسيحي أو كليهماء لكنها لا تحتمل وجود 
اجتهادات وآراء مختلفة على الصعيد الدين المغ. ومن ني فإن 
الإنتاج الفلسفي العربي يعاني صعوبة تقديم وسالته التغلرية على 
نحو صريح ومعلن عنه» خخصوصاً ما يتصل منها بالعقلانية والتقدية 
والتنوير والاستقلال الفكري النسجي والمفتوج. 


-٣‏ هاهتاء تضع يدنا على شرط آخر من شروط الإقاج 
القلسفي وازدهاره ويتمئل في (الحرية). إن هذا الشرط قد يكرن 
تحصيل حاصل عسن الشرط السابق» وقد لا يكون. وهو - قي 
الخال الذي نعنيه هنا - أمر ذو أهمية مرهفةء على صعيد ما تحن 
بصدده. إنه يعني - على الأقل - الإقرار غير المشروط بحالتين 
اثنتين؛ تتمثل الأولى منهما بإمكانية إبجاز التفكير (الفلسفي) على 
نحو مفتوح في السطح كما في العمقء يحيث لا تواحّه هذه 


AY‏ اليحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر المعربي المعاصر 
الإمكانية بإحدى صيغ القهر والعسفء أي بميث لا تواجحه العملية 
الفكرية ما يعيقها من حارجحهاء على سييل الإملاء القسري. 

أما الحالة الثانية فتقوم على التمكين للتفكير المغئٍ في التدفق 
والتوغل بعمق وعير آليات بنيته الذاقية الداحلية؛ فينشئ ذاته يفعل 
هذه الآليات الداحليق» وذلك بالتساوق مع الحفزات والؤثرات 
المتحدرة من شبكة العلاقات الاجتماعية لككن دون أن يكون 
لذلك طابع الميكانيكية والافتعال والتعمّل. 

قإذا ما تحققت حرية الإنتاج الفلسفي على ذلك التحو وبصيغة 
التراكم التارجني الو سس على جدلية الاتصال والقطيعق يغدو هذا 
إبداعا. وة تيجة أحرى قات دلالة نصيسةء هسي أن اص 
وا لطاب الفلسفيين سيفصحان عن نفسيهما - حالعذ - عثايتهما 
نصّين وخطابين عنبسطين يسيطين ومستر یلین قلما يتلوثان 
ويحزقان بعتاصر التقية الإيديولوجية والمعرفية؛ كالحذر والارتياب 
والمراوغة والواريةت أي التقية الي تقف - بوصفها على الأقل 
واحداً من الأسباب الكيرى - وراء ظهريهما مركّبين مثقلين 
بانحاز والرمزية. 

إن ظروف الإنتاج الفلسفي العربي الراهن تمارس دور حاسماً 
في جعله يقف وجلا يحسب ألف حساب لألف توقع يتحدر مسن 
الخطايين الدينيين» الفقهي والسلطويء وكذلك من الخطاب 
الشعبي المضطرب المائج أحياناء والهادئ أحياناً أخرى؛ ولكنٌ 


الدكتور طيب تيزيي AY‏ 
اررض وامحفز من هذين كليهما دائماً. ونشير إلى أن الأحدات 
الكيرى والصغرى الي مرّت وتمر في بعض أوساط الفكر العربى 
الراهن» على الأقل منذ العقود الثلاثة الآخيرة» من تكفسير وتشهير 
وزندقة» ومن ملاحقة وسلب للحربة والاعتقسال السياسي 
والتهجيرء تقدم أدلة مأساوية على ما تمن يصدده في اجتمع 
العربي يكل أتحائه» دون استتناء. وهذا من شأنه الإفصاح عن أن 
الفلروف المذكورة لا تقف قي وجه إنتاج حر لفكر فلسفي عربي 
متقدم فحسب» بل هی - كذلك - تسعى إلى تعميم نفسها على 
أغاط وأجناس اليحث التظري والإنداع الجر . 

؛- لما كان الإتتاج الفلسفي عثل حالة يجتمعية حضارية عامة 
في نطاق كونه إنجازاً لأفراد وجموعات معيتة» فإته في سبيل تنميته 
وتطويره وتعميسق وظائفه في حياة الناس» مشروط بنشوء 
مؤسسات علمية وفكرية عامة (مثل الجامعات والمعاهد والمراكز 
والمۆسسات البحثية)» تحتضنه وتحميه وتعمّمه. ويسير ذلك يدا بيد 
مع توافر مؤسسات إعلامية ومعلوماتية» قسهم - يشفافية وعصق 
- قي حلق حوار فلسفي مقتوح ليس بين مستجي الفكر الفلسفي 
فحسب» بل - كذئك - في أوساط مُنتجي الثقافة بأجناسها 
وأغاطها المتعددةء كما في أوساط الجمهور التلقي بفاعلية تقديق 
وأخيراً ضمن الئاس عموماً بهدف تحفيزهم على إتقاج وعيهم 
المطابق. 


1A4‏ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 

إن رح قضية الإعلام والإنتاج الفلسقي بهذه الصيغة يُتييح 
لناء بعد التدقيق والبحث قي إعلامدا العربي» بنيسة ووظائف 
واستزاتيجية» وضع اليد على أنه إذ يعثشل خطابا ترويضيًا متخلفا 
وناطقا - في عمومه وإجاله - باسم لخب سياسية ومالية وثفافية 
وعسكرية تكوّن ركائز النظام السياسي العربي» فإئه غير مؤهل لا 
لتعميم إنتاج فلسفي (قعلي) ولا للتحفيز على الدخول في حوار 
قلسفي» على المستوييّن القطري والقومي. فمن شأت مفل هذا 
الحوار» إذا أتيح له أن يتب أن يتساول قضايا وإشكاليات حيوية 
تتصلء مشلاً» بالتكوين الفلسفي للتلامية والطلية: ويتعميق 
الدراسات الفلسفية قي أوساط الأساتذة والمختصين والمهتمين» 
وبالعمل المحطط الدؤوب على توجيه ذلك نحو تأسيس وعي 
قلسفي عمومي في أوساط فتات الشعب وطبقاته وشرائحه كافة. 
وقد يكون هذا العمل إقلاعاً باتجاه صقل إمكانات ثاوية كبيرة في 
حياة الاس في المجتمع العريبي» يفضي إلى إشاعة روح التقد في 
أوساطهم والعقلانية والاستدارة والإقرار بالآحر والمواحهة الدقيقة 
النقتحة لما يتتالى من أحداث في الداحل والخارج. 

في هذا وذاك» تبرز خطورة الإعلام العربي في أنه - في تخلفه 
ومحاولاته الفاقعة لترويض الرأي العام بكيفية قاصرة ومشيرة 
للاستفزاز غالباً - يدفع الناس دفعاً ياتجاه البحث عن بدائل في 
الإعلام الخارجي» الغربي العولمي بصورة حاصةء أي ذاك الذي 
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يسعى - تحديدا - إلى تفكيك افريات الوطنية والقومية والقيمية 
وغيرهاء مما يسهم في تحويل الحسهور إلى تلميذ مروّض لهذا 
الإعلام. وبذلك غهوء بدورف يحدث اخيراقات حديدة مطردة 
للوعي الوطي والقومي والإنسي. مبشرا بقيم ومُفل ما بعد 
الحداتةء في توحهها! التفكيكي العولمى: لا للوطنء لا للعقلانية 
والتنوير والحداثة والوعي التاريخي» لا للفلسفة! 


a *# *# 


f 


والآنء إذا وضعنا تلك الشروط (الخارحية) لنشوء فكر فلسفي 
عربي في ضوء شروطها (الداحلية) فإنه يتضح أن الحدرد الفاصلة 
بينهما ذات طابع نسبي جدأء وذلك إلى درجة أن الفعة الأولى 
(الخارجية) تتحول إلى الأخرى (الداخلية)؛ وقصبح نسيجاً من 
أنسجتها. وملاحظ أن ذلك باعتبارين اثسين رتيسين. أما أوهما 
قيفصح عن نفسه من خلال عملية التجادل الطبيعية الضمنية 
والمفصح عتها بين الفنتين» بحيث تتغلب حالة التواشج والتأثير 
المتبادل بينهماء على حالة التوازي والمتامة»؟ ومن ني فإن العمليية 

تتم تلصالح جدلية الداغل حار 5 والخارج دالا 


لكن الاعتبار الثاني يبرز بأهمية حاصة وحساسية أكبر على 


A1‏ البمحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المحاصر 
صعيد الإنتاج الفلسفي في المرحلة العربية المعاصرة. ويتضسح ذلك 
بعلاقته مع مشكلات التقية الإيديولو حية والسياسيةء وكذلك 
المعرفية. فيحسب هذا الاعتبار» يلاح فل أن الضغوط والإلزامات 
الي تحاصر النص والخطاب الفلسفيين في المجتمع العربي (وقد أتيما 
على ذلك في موضع سابق من هذا البحث)» تحول دون الإفصاح 
عن مقاصدهما اليعيدة والجاممة» على نحو مباشر وصريح. من 
هناء جاء لوقف ملفعا بعدد من التوسطات ذات البعد التمويهسيء 
كالرمزء والجمازء والكناية» والاتزياح المعنمي والدلالي» وغيره. 
هاهناء يختلط مستويا الخارج والداحل» لينتجا حالة ملتيسة تدعو 
(القارئ اللبيب الذكي) لفضّ مغاليقهاء كمسا كان؛ مثا 
الفيلسوف ابن طفيل الأندلسسي يضع في حسبانه. ولعلنا نقررء 
هاهناء أن مغل هذه الحالة كفيقة ي(تغييب) وجه أو حر من 
حقيقة النص والقطاب؛ حيث يبقى في (قلب الشاعر)» (قلب 
منتججه). 

إن الظروف الخيطة بشروط إنتاج فلسفي عرسي ليست» 
والحال كذلك عفزة ولا حرضة ولا مشجعة. بيد أن ما حدث 
ف العقد الأخير من القرن العشرين مسن أحداث عظمى تتوّحت 
بتشوء التظام الدولي الخديد وبروزه» رعا تنطوي على محفزات 
حديدة ليس لإنتاج فكر فلسفي عربي ذي وظائف خطيرة ودقيقة 
حديدة فحسبء وإغا كذلك لإعادة بتاء اجتمع العريبي برمته 


الد كتور ليب تيزيني AY‏ 
فمن المعطيات الجاسمة» الي أقصح عنها هذا الحدث العالي النديد 
بوضوح ووحشية» أنه يعمل حاهد! ليؤسس لوضعية عالية تتسي 
كما أشرنا سابقاء مما يلي: أن تبتلع الطبيعة والبشرء في سبيل 
هضمهم وممثلهم ومن ثم تقيؤهم ميلعاً. ولن يكون العام العربي» 
الذي يجسد واحدة من أغنسى بقاع العالم وأكثرها أهميية 
اسراتيجية» في آخر أهداف هذا النظام» الذي يعمل على حويل 
العالم إلى (قرية كونية صغيرة) خاضعة طيمنة أميركاء خصوصاً. 

في هذا المتعطف الدقيق والصارم والحاسمء رعا لمدى زمي غير 
منظور» تتحول إشكالية العالم العربي إلى سقفها التاريخي الأعلى: 
لم يعد هذا العالم مهنداء كما كان ومنذ قرن ونصق القرن على 
الأقل» بالاحتياح العسكري والإلحاق الاقتصادي والاسستتباع 
السياسي والتغريب الثقاقي» فحسب. لقد غدا مهددا بوجوده من 
حيث هوء مهددا بتفكيك هويته التاريخية الوطنية والقومية» 
وبتحويله إلى نسيج من أنسجة (سوق كونية سيلعيةع)» يراد للعالم 
كله أن يتدرج فيها 

إن في ذلك معطى تاريخياً يكاد أن يكرن جديداء بالاعتبار 
الكني الشمولي. وما قد أصبح. في هذا السياق» ذا وضسوح 
كثيف» هو أن المشاريع السياسية والاقتصادية والثقافية» الي 
برزت في العام العربي منذ إحفاق التجارب النهضوية في بدايات 
القرن العشرين وحتى بدأية السبعيتيات (المقزنة بهزعة /1351ام)ء 
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فقدت مصداقيتها العرفية وجدواها الإيديولوجية التعبوية, قي 
عسومها وإجمالماء لتفسح الطريتق واسعة أمام احتمالات مشروع 
عربي جديد مقارن» ضرورة» بالتحرير والتهوض والتنوير. 

قلقد راح يضح أن (الكامل الاحتماعي) لفل ذلك المشروع 
يتسنل في الأمة برمتهاء عدا من يرفض من أفرادها وجموعاتها 
الانتساء شاء بوعي سياسي مُضمر أو معلن. إن والحال كذلك» 
مشرو ع نهوض وتتوير عربي مقن بالتحرر الوط في فلسطين» 
ومن ثم بالانتصار على المشروع الصهيرني الأمسيركي. ومن ثم» 
فر ظائفه التاريخيية تتحصدد بتحديد الوضعية العربية الداحلية 
وبتحديد نظيرتها العالمية. فهي وظائف مر كبة معقدة وشاملة» 
تقوم على إناز مواحهة كبرى لعوامل تفكيك امجتمع العربي عير 
تفكيك هويته القومية وهوياته القيمية والخضارية التاريخية آولاء 
وعلى إعادة بناء ذلك الأخير وفق مقتضيات وآقاق التقدم العالمي 
المعاصر» إغا في ضوء ختصوصياته النسبية ثانياً. 


*# *# # 


سا 


تيقى مسألة لصيقة يما تحن بصدده» وتمتلك خصوصية ذات 
طايع مُشكَل تجعلها واحدة من كيريات مسائل الفكر العربي» 


الدكتور طيب تيزيتي 1 
تارج وتراثاً وراهتاً؛ نع بذلك مسألة الأصالة والمعاصرة. ومكن 
إتبان هذه الأخيرة من موقعين اثنين رئيسين. على صعيد ما لحن 
بيصدده» موقع ارتباطها .مشروع التحرير والتهوض التويسري 
العربي لمأتي على ذكرهء وموقع يجعل منها حط تقشاطع بين هذا 
المشرو ع وبين عملية التأسيس لفلسفة عربية معاصرة متقدمة. 

إن طرح المسسألة المغنية في الحقل التاريخي والإبيستيم و لوحي 
للمشروع إياه أمر هو عتابة الناظم المنهجي للعلاقة القائمسة 
بينهما. إذ هاهناء قيرز جدلية الاتصال والانفصالء الاتصسال 
منقصلاٌء والاتفصال متصلاً. فهي جدلية تلح على أن المتسروع 
يستمد مصداقيته المعرفية ومشروعيته التاريخية والسوسيوإيدلوجية 
- في أساس الأمر - من الوضعية العربية المشخصة الراهنة 
بعجرها ويجرها. وبذلك» يجري - على هذا المستوى - القطع بين 
الوضعية العربية الذكورة وبين الماضي العربي تاريخ وثراثاً من 
حهةء وبينها ويين أية مرحعية معاصرة ها مارج ينيتهاء "كار جعية 
الغربية. إنه قطع إبيستيمولوجي» كلي وشامل» تأكيدا على ميداً 
(الحوية - الذاتية) فيما يتصل بالوضعية المعنية. بيد أنه لما كانت 
هذه الأخيرة لحظة في سياق تاريني تأتي - عقتضاه - بون سابق 
ولاحقء فإنها لاد مشاركة في ذينك البعدين الزمندن 
(الوحوديين). ولكن مشاركتها هذه تُملى عليها من بنيتها ذاتهاء 
بالدرحة الأولى ومن حيث الأساس. وهذا يفضي إلى الول بأن 
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مقهوم (الوضعية العربية الشخصة المعاصرة قي نروعها الاحتمالي 
إلى التهوض) يثلء هاهناء معياراً منهجيا للنظر إلى الماضي العريسي 
والعالمي كما إلى اضر العربي والعالمي: على حك سواء. 

في هذه الخال الأقرب إلى التشخيص» نرى أن كل ما ينتسي 
إلى الماضي القومي والعالمي عتلك مصداقيته المعرفية ومشروعيته 
التاريخية والسوسيوإيديولوحية؛ ققط إذا استحاب لمقتضيسات 
الوضعية المذكورة في نزوعها الاحتمالي إلى النهوض. والأمر قاقه 
يتسحب» كذلك» على الماضر القومي والعالمي. فهذا يصح 
الأحذ به ضمن ذلك للعيار المتيحيء أي في حال استجابته 
للترو ع الاحتمالي إلى النهوض الكامن في الوضعية الغنية. وهناء 
نضع يدنا على أننا في هذا وذاك» نتبين بوضوح تساقط السّلفويّة 
في استنتارها بال ماضي ماضويا. ويصيغة شعارها الحاسم: لم يترك 
الأسلاف لاأحلاف شيعاء وعقدة الخواجا العصروّية في ولوغها 
بلجّة التغريب والاغتراب 

من موقع ذلك وي ضوتهء (نكتشف) أننا في معادلة التراث 
والأصالةء لانواحه ثلاثة أبعاد وجودية» هي الماضي والحاضر 
والمستقيل. ذلك لأن الوضعية العربية المحددة آنفاً في سياقيها مع 
الاضي والمستقبل» وضمن تزوعها التهضري الاحتمالي» تجعل مسن 
تلك الثلاثة واحدا. وإذ يكون الأمر بهده الصيغة المفتوحة فإن 
اللشروع العربي في التحرير والنهوض والتنوير يد نفسه أمام 


الدكعور طيب تيزيي 14 
السؤال الدقيق والم ركب التالي: من أين يتطلق وقلع وسن لي 
ماذا يأحذ من الماضي (قوميا وعاليا)» ومن الحاضر (كذلك قرميا 
وعاليا)؟ 

قي الإجابة عن ذلك يلاحظ أن الشروع المذكور ليس 
يإمكانه الانطلاق والإقلاع من الماضي القومبي (العريبي)» مهما 
كان عظيما ومتألقاء لاشعراط ذلك يتارينية الوقفه ناهيك عن 
الاضي العالمي“. وليس يإمكاتى كذلكء الانطلاق والإقلاع مسن 
الخاضر العربي» هكذا على عواهنه؛ ناهيك عن الحاضر العالمي إنه 
ينطلق من هذا الأصير في نزوعه التهضوي الاحتمالي. إن ذلك 
الحاضر العربي» يوصفه تحسيداً لما اصطلحنا عليه ب(الوضعية 
العربية المشخحصة المعاصرة في نزوعها إلى النهوض)» هو المصفاة 
الجاسمةء الي تأعحذ ما تأخذ ينيا واستلهاماًء وتلفظ ما تلفظ يتيوياً 
ووظيفياء آي ما يتصلل بالبنية والوظيفة. 

في ضوء ذلك» تغدو الأصالة والمماصرة وجهين اثنين لوقف 
واحدء يتجسدد في (الوضعية) المذاكورة؛ كما يتساقط مفهسوم 
المكان اللاتاريخي» الذي تتماهى» عقتض اء الأصالة بالماضي 
والمعاصرة بالحاضر: إن الجدلية الكامنة تاويخياً في العلاقة بينهما 
تخلط ذلك المقهوم الميكانيكي» لتضعنا أمام حدلية الماضي والحاضر 


(1) هذا يتصل ختصوصةٌ بالحديث على اين رشد وان عفرن لدي ينض الكنات 
اقرب 
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ماضياء وذلك عبر مفهومي القطع والاتصال» اللذين نصل إليهما 
ف ضوء رؤية #بيستيمولوحية جدلية تاريخية» أي بعيداً عن ذلك 
(التطبيق الإبيستيمولوجي) لمفهوم القطيعة الباشلاري» على تجو ما 
يفعله 38 محمد عابد الخابري. 


الدكتور طيب تيزيني ع 


الفصل الثاني 

احتمالات إنتاج فلسفي عربي عبر موضوعاته ومهماته 

نرى - قي هذا المنعطف البحشي ولي سياق طرح احتمالات 
السألة المغنية هنا - أن حديقاً عن إتشاج فلسفي عربي معاصر 
يستجيب لاحتياحات الوضعية العريبة المشخصة الراهنة في نزوعها 
النهضوي» ويعمسل على التحفيز باتجاه بلورتها وتعميقها 
وازدمارهاء لامكن أن يكون (حدیتاً قيطا دوتما انتماء للفاريخ 
القومي والعالمي. 

وبالمتابلء فإن الأمر سيكون (ناقص الانتماعع» إذا ما نظر إليه 
في ضوء علي قرمي أو وطي فحسب. 

فالفلسفة هي - في أحد تعريقاتها الممكتة -- نزوع جدلي إلى 
الخاص عاما؟ ما يقتضي التبصر في هذا الخاص» حيث يصير عاما 
أو حيث يرفع إلى مستوى العمومية؟ وإلى العام حاصاء يسببه مسن 
أن هذا العام لايتيح فض مغاليقه إلا عبر استنطاق الخاص ماهو 
وقي لحظة تصيره عاما. إن ذلك يقود» بدوره» إلى كشف النقاب 
عن نزعتين هما حضوو ف التفكير المنهحي الفلسفي» وينبغي 
الحذر منهما في سياق التفكير في إنتاج فلسفي عربي راهن. آما 
النزعة الأولى منهما فتتمشل في النظر إلى الفلسقة عثابتها نشاطا 
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نظرياً ذا بسد كوسمولوحي (کوني) فحسب؛ في حين تقأّص 
النزعة الثانية حدودها إلى المغرافيا القومية. وكما هو واضح - 
ضمناً على الأقل - فإن كلنا التزعتين قاصرة معرفياً حيال ضبط 
التجادل بين المخنصوصية والعمومية في الحقل الفلسسفي. وهذا من 
شأنه أن يسمح يتبيّن معطى طريف وهام هاهناء وهو أن الفلسفة 
بقدر ما تتأسس بنيتها على جدلية الخناص روالعام فيان ظروف 
نشوتها وازدهارها مشروطة هي كذلك بهذه الجدلية ذاتهاء حيث 
تظهر بصيغة حلي والكوني» الوط والعالمي؛ الحزقي الحقلي 
والعمومي الشمولي. فهي» من ثم مشروطة بذلك كله. 

من هناء نتبين إحدى وظائف الفلسقة» وهي أنها - في بنيتها 
واتجاهاتها - تدعو لوحدة البشرية في نطاق اعتلافهاء باعتيارات 
سوسيولوحية وتقافية وتاريخية. وعلى هذا الأساس» يمكن النظر 
إلى موضوعات القلسفة ومهماتها على نحوين متقساطعين 
متعاضدين» واحد تاريخي (أفقي)» وآخر جتمعي (عمودي). 

ولعلنا نلاحظ أن هذا النظر للمسألة يجنبنا التقريسط ب(تاريخ) 
الفلسفة وب(تارجخيتها) لصاح (رامنيّتها)”'؟ . فلسنا هناء والحال 
كذلك» في معرض الأحذ بعدمية فلسفية لاتاريضخية:» تنتقص من 
(1) نود أن نشير هنا إلى ما كان بديع الكسم يطلبه من تلامقته» وهو عدم الالتفات 

إل (تاريخ الفلسفةع» والتوحه أساماً إل (الإبداع الغلسفي الذاتي). (جاء ذلك في 


محاضرات له ف قسم الغلسفة يجامعة دمشق على امتداد سنوات متعددة. وقد توفي 
الكسم في عام ٠ ٠٠١‏ ؟ميلادية). 


الد كتور طيب تيزيني 4 
القضايا والمسائل والإشكاليات» الي احتضنتها الفلسغة وأقصسحت 
عنها في مراحل منصرمة مسن تارتفها. وقد يصح القول» جريا 
وحزئيا حدا بأن تاريخ الفلسفة مغایرء» ف مساره وآفاقهء لتاريخ 
العلم (الطبيعي تخصيصا). إذ على سعد هذا الآخير: قد مكن 
البدء ب(النظرية النسبية) بهدف إدراكها وتملهاء درن العودة بها 
إلى التيوتونية مفلاً. ولكن هذا غير تمل بالنسبة إلى إدراك (نظرية 
الحقيقتين) لدى ابن رشده بعيداً عن القدمات التاريخية الي 
أرهصت بهاء مثلا في ضوء ما قدمه الفارابي. 


ومع ذلك» يبقى السؤال الثالي هنا وارد في كل الأحوال 
حتى على صعيد العلم الطبيعي: ما دور التقدم النظري المنهيجي» 
الذي أسهم في عملية الانتقال من النيوتونية إلى النسبيةء والذي 
أفصح عن نفسه - من ثم - في نسيج هذه العملية؛ أي نسيج 
كلتا القلاهرتين المعنيتين؟ 

إن إحابة فاحصة دقيقة من شأنها أن تنفي أي حديث عن 
(قطيعة كلية)» بالاعتيار الإبيستيمولوجيء على صعيد العلوم 
الطبيعة» تاهيك عن العلوم اللاجتماعية والإنسانية والفلسقية. 
وعلى هذا النحوه لم يعد في وسع الباحث أن يتجنب الحديث 
على ما آنتجه تاريخ الفلسفة من قضايا محورية كبرى» تبرز في 
مقدمتها قضايا الوجود (الأنطولوحيا)» والعرفة: والقيمة. فهذه 
الفئات الثلاث ليس هنالك من القضايا رالشكلات الفلسفية المعاصرة ما 
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بها أو مسا يجعلها زائفة غير ذات مدلولات فلسغية خورية. 
وليس ذلك لأن تلاك القضايا الفلاث ذات طابع ميتاتاريخي - 
فليس هنالك ما هو فوق التاريخ فوق تارجخه وتاريخيته - وإتما 
لأنها إنّ غايت: غاب البناء القلسفي في بعض أهم قراعده. 

إن الفعات الفلسفية الفلاث المذكورة مازالت تكون قضايا 
فلسفية صحيحة:؛ لأنها - أولاً - برزت وتوضعت في أفق تاريخي 
قسيح» أفصح عن نفسه في كل التشكلات الفلسقية في العا 
ووفق الخصوصيات المطابقة» ولأنها - ثانياً - نمت ودللت على 
مصداقيتها الفلسفية اللنهجية في علاقة وثيقة مع تطور العلم 
وبالاتساق معه» ومع تطورها التاريني الخناص وللرتبط بتطور 
الفكر العالمي عموماً. فلم يكن ذلك إلا إغناء ها وتعميقل 
بالاعتباو التجاوزي الحدلي. وقي الحديث على تأسيس راهن 
لفلسفة عربية متقدمة» لن يكوت يوسعنا أن نسوغ - بنحو أو 
آخخر - أية عملية لإقصاء تلك القضايا الحررية. ولكن سيبقى عاماً 
وحاسماً أن تكتشف صيغاً مناسبة دقيقة لتحصيصها وتوطينها 
عريياً. وهذاء بدوره» يقعضي القيام .مهماته في ضوء قراءة فلسقية 
تاريخية للتراث الفلسفي العربي» ولن أنتجه من مفكرين وفلاسفةء 
تحدررا سن مرحعيات إسلامية ومسيحية وغيرها من طرف» 
وللفكر الفلسفي العالمي المعاصر من طرف آخر. إنها شبكة معقدة 
متراكبة من للصادر والمرجعيات» الي تجد - على كل حال - 
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القتاة الى عليها أن تمر عبرهاء كي تكتسب شرعيتها المعرفية 
والسوسيوتقافية الراهنة؛ ونعي بها (الوضعية العربية المشخصة) في 
ميوها الناهضة» كما في خصوصياتها المتجليسة سياسياً وجغرافياء 
واقتصادياً وثقاقياًء وفولكاورياً وغيره؛ بالاعتبارين التاريخي التراني 
والراهن. 

والآنء إذا حاولنا وضع اليد على ما هو أكثر خصوصية وأقل 
عموميةء على صعيد الموضوعات واتحاور والوظائف الي تباط أر 
ستناط بالإنتاج الفلسفي المعاصر المحتمل» فإنه لا سبيل إلى تجاوز 
ما اعتبرناه إطارا سوسيو حضاريا وثقافيا سياسيا راهنا لعملية 
الإنتاج المذكورة» وهو مشروع نهوض وتنوير عربي حديد. قي 
سييل إتماز ذلكء ينبغي الإشارة إلى جموعة من المصطلحات 
والمسائل والمفاهيم الفلسفيةء الي فقدت أو هي في طور فقدانها 
مصداقيتها المعرفية والتاريخية بالنسية إلى حصوصية الفكر العريسي. 
في مقدمة تلك المصطلحات والمساتل والمفاهيم تسبرز التالية: 
(الفيلسوف الموسوعي) و(الفيلسوف التخصص» و(فيلسوف 
التاريخ)» و(فيلسوف اللغة الوضعي) و(فيلسوف العلم) إخ. . 

ويهمنا من تلك المفاهيم؛ الأول والثاني: فلا (موسوعية) 
فلسفية ولا (تخصصاً) فلسفيك وإثما حالة أخرى تستمد مصداقيتها 
ومرحعيتها من المخصوصية الذاتية للفكر العربي تاريخاً وتراثاً 
وراهناء تلك الخصوصية الي تحد تشخصها في في الضرورات التارخخية 
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والمنطقية لإبخاز مشرو ع نهرض عربي تنويري جديد لي وجحهه 
الفلسفي تخصيصا. فلقد تصدّعت الموسوعية» وفقسدت مسوغاتها 
الفلسفية والعلمية» بعدما حدث من تغير عميق في اللوحة المعرفية 
قاد إلى تقسيم جديد: فأكثر حدة للأنساق المعرفيةء ومن ثم يعدما 
استقلت العلوم عن الفلسقة» واكتشفت هذه الأخيرة هويتها 
الخاصة وحدود الاحتلاف والتمايز بينها وبين تلك» بالاعتبار 
الإبيستيمولوحي النسقي. 

ويلاحظ أن ما يقوم يه منتجو الفلسفة العرب العاصروت يكاد 
يصب في تلك النزعة الموسوعية» وإذ بصيغ لا ترقى - في الإجمال 
=¥ مستوى التفلسف الإبداعيء ولا إلى مسستوى الإنتاج العلمي 
والنشاط الثقاقي والسياسي الدقيق المُضمر فيها (أي الموسوعية). قهم 
- في إنناحهم - موزعون على معطم التشاط الاحتماعي 
والسياسي والإيديولوحي» حباً إلى حسب مع إنتاجهم الفلسفي 
وميوهم أو هواياتهم العلمية. 

أما المفهوم الثاني الذي هو (التخصص الفلسفي) فقد أحذ يبرز 
بكيفية حديدة خخاصة في الفكر_الغربي المعاصر. ويلاحظ أن ذلك 
راح يحقق حضوراً متعاظماء يدا بيد مع ظهور حالتين اثشينء 3 
سياق تقدم العلم العاصف. أما الحالة الأولى فتفصح عن نفسها 
بصيغة التحولات النوعيةء الي أحذت تلحق بفهم (موضوع 
الفلسفة)» وتفضي من ثم إلى مشل المصطلحات التالية: فيلسوف 
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النص» وفيلسوف اللغة الوضعبيء وفيلسوف العقلانية النقدية. 
لكن الخمالة الثانية تهر عبر الجهود المتنوعة» الي يقوم بها علساء 
وقلاسفة لدراسة وتدقيق قضايا معينة من تاريخ القلسفةء ومن 
العلي ومن تاريخ العلم. وهم في هذاء يسستندون إلى 
الابيستيمولوجياء يتسقطون في ضوئها حيثيات وتاريخ مصطفح 
علمي معرق ماء مثل مصطلح (التحقق «ونا1]تولا)» سواء على 
صعيد الفيزياء أو الحياة (البيولوجيا) أو الرياضيات إلم... 

إن ذلك المفهوم (التحصص الفلسفي) إذ يجري تبنيه من قبل 
مجموعة من العاملين العرب في الحقل الفلسغيء» فإنه يبخلق إشكالاً 
على إشكال قي الحقل المذكور. فهوء من طرف يقصي المسائل 
الفلسقية ذات الطابع (الفاسفي) من المنظومة الفلسفية باسسم 
كونها أصيحت جاوز و مةد معزقيا: وففيقة علميا: كتغل 
على مسائل ذات طابع (علمي). ومن طرف آخرء يضيق من 
حقل العلم تفسهء حين ينتزع منه بعض مسائله وجوانبه» مشل 
مسألة التحقق المذكورة آنف ومسآلة (اللغة العلمية». 

قي هذا وذاك» يجري حفط بين المستويين الفلسفي والعلمي 
يُطيح بالاتساق المنهجي والنسقي بينهماء بحيث يعيد للأذهان 
اللوحة المعرفية ما قبل إعادة بنائها في ضوء استقلال العلوم نسيياً 
عن الفلسقة من ناحيةء كما في ضوء (اكتشاف) الفلسفة 
خصوصيتها من ناحية أخرى. ومن شأن ذلك أن يبلور حصيلة 
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أولية» على صعيد ما نحن بصدده» وهي أن منتجي الفكر الفلسقي 
العرب المعاصرين لا كن أن يتوقفوا عند مفهومي (الموسوعية 
الفلسفية) و(التختصص الفلسفي)» إذا ما حزموا أمرهم على صوغ 
منظومة فلسفية عربية تكون في مستوى الوضعية العربية الراهنة 
المشخمصة في ميلها أو ميوها الناهضة وعلى نحو يحقق توازناً في 
النظر إلى الماضي والخاضرء ومن ثم بين حال الأصالة وللعاصرة. 

إن التاشطين الفلسفيين العرب يراحهون: راهتأء مهمة متهجية 
ونظرية فائقة الحساسية؛ تتمشل في الإجحابة عن السؤال العالي: 
كيف يعكنهم أن يتحاوزوا ذينك المفهومينء اللذين يُعيقان القيام 
بعمل فلسفي ذي أفق استزاتيجي إبداعي ومقترن جدلياً بالإتساج 
العلمي؟ إن إجابة أولية ودقيقة احتمالية عن هذا السؤال» لا 
يسعها أن تتجاهل يعض الأمورء الي ترى التالية منها في مقدمتها: 

-١‏ سقوط مفهوم (الموسوعية)» في الفلسقة» بعد أن أرغمت 
هذه الأخيرة على التخلي عن الكثير غا اعتيرته قضايا ومسائل 
ومعضلات خاصة بهاء ليندرج قسم منه في حقول العلوم المقردة 
في حالة أولى» وليقصى قسمه الآحر من اللوحة المعرفية العامة 
بعد اتضاح أنه زائف (لسدءكم) فی حالة آحری۔ ولكن في كلنا 
الحالتين» ظلت الفلسفة قائمة» ظل هناك نسق نظري» هو 
(الفلسفة). 
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؟- إن تعاظم حضور مفهوم (التعصص الفلسفي) في الفكر 
الفلسفي كما في الفكر العلمي؛ أقى في مرحلة بروز العلم على 
نمو متدفق» بحيث راح يبدو أنه كل شيء في الحقل المحريء 
بالتسبة إلى جيل من العلساء الآحذين برالعلموية). لكن ذلك 
ارتطم بصعوبات متتالية متصاعدة واجهها أولعك العلماء وغيرهم 
في أثناء نشاطهم العلمي» حيث وصل فريق منهم إلى أن إجحابة 
عنها ليس بوسعها أن تتحاشى التعامل مع نسق نظري تنهيجي ما 
من النمط الفلسفي. وهكذاء عادت الفلسفة» أو جرت العودة 
إليهاء بمحذر وترقب من طرف وراح العلم يكتشف حدوده 
يتواضع وإقرار أولي» من طرف آخر. 

۳ يلاحظ أن جموعة من المفكرين العرب الناشطين في الحقل 
الفلسفي يجدون أنقسهم مثقلين عا لا يخصى من المشسكلات 
الكبرى في جتمع عربي يكاد أن يكون عبارة عن خطام. ومن 
شأن هذا أنه ترك ويرك بصمات ثقيلة على حياة هلاي الذين - 
والحال كذلك - لا يتستى لحم ولن يتسنى هم رعا لوقت لاحق 
غير متظورء أت عارسوا هذا النشاط بعيداً عن المشكلات المثنية. 
إنه حالة موضوعية تفرض تفسها عليهم» حتى لو حاولوا التتضصّل 
منها. ومن ثمء يصبح واضحاً عا فيه الكفاية أن أي إنتاج للفكر 
الفلسفي في الوضعية العربية المعاصرة لايد أن ير بطريق التلوثٍ 
والاحازاق من قبل للشكلات ذاتها. وهذا الأمر يكتسب طايعا 


er‏ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
أكثر توتراً وإشكالية: إذا ما نظرنا إليه في ضوء ما ي ركه الصراع 
العربي السهيوني من وشم ثقيل على الحياة الفكرية العربية» إضافة 
إلى ما ينتيحه النظام العولمي الحديد من أسئلة كيرى وصغرى أمام 
العرب عموملٌ ومثقفيهم ومفكريهم ومتفلسفيهم يصورة خخاصة. 

وهناء نواه صاءحب الإنتاج الفلسفي العربي» وقد انخرط في 
مهمات معقدة» وذات مرجعيات نظرية متعددة» توحي يأنه 
يشتغل عليها أكثر ما يشتغل على غيرها من المهمات (الفلسفية) 
الدقيقة. بل إن هذه الأخيرة تبدوء في هذا السياق» وكأنها غير 
محتملة في الرحلة العربية (والعالمية) الراهنة. ومن اللاقته هناء أنه 
في الرقت الذي يشكّك فيه بتلك المهمات المدعوة إلى الإسهام في 
إعادة بناء الداعمل العربي» تيرز ضرورات التصدي للتحدييات 
الخارحية والداحلية الي يتأسس عليها توه التشكييك المذكور. 

في هذا الفترق المنهجي والنظري والسوسيوثقاقٍ الحاسمء 
يصبح ذا أهمية خاصة إقصاعٌ الاعتقاد بأن (الأمر الفلسفي) العربي 
حيث يكون على هذا النحو (غير الصافي فلسفيا)» فإنه لم يعد 
يتتسب إلى (اللمتظومة الفلسفية). 

وإذا انطلقنا من كرون هذا الاعتقاد حاط بالنسية إلى الرحلة 
التاريخية العربية الراهنة» فإننا نكون وجياً لرحه أمام مهمة تمديد 
القضابا وافسائل والمعضلاتء الي قد تكرّن الرسانة الفلسفية 
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العربية الي تؤسس ل(فلسفة عربية) معاصرة متقدمة؛ جنا إلى 
جنب مع الحاور الفلسقية الكيرى الكلاسيكية (الوجود. والمعرقة؛: 
والقيم). بتعبير آخر» إذا ما توقفنا عند ذلك الاعتقاد, وحدنا 
أتفسنا حارج (دائرة الفلسفة)» ومدفوعين باتّعاه الدعوات الراهنة 
الي يعلن أصحابها نهاية الفلسفة و كل (الأقاط الأساسسية) 
النظرية. 

في هذه الالء علينا أن تقر - خطأً مع على حرب - أن 
الفلسفة إما أن تكون خالصة ذات طابع كونيء أو لا تكون؛ 
ذلك لأن هويتها تقوم على (إنتاج المعرفة) ب(آليات منطقية)» 
دوا اندراج في أي إلزام إيديولوجي أو مفهوعي خصوصي. 

وها كان هذا الأمر غير قائم على وجه الإجسال العريي» على 
أفراد (قد يكوت هر من ضمتهم) متفرغين للتفلسف الخالصض» فإنه 
من قبيل التجاوز أن نرى - حسب حرب - أية بادرة للإشاج 
الفلسفي ف المجتمع العربي الراهنء مادام غير مهيأ بعد لإنتاج 
فلسفي (حالص). إذن» اتتهت الفلسفة وأقصيت من مسسرح 
التاريخ الإنساني» على الأقل حتى تتاح إمكانية توفير ذلك ثانية. 

والطريف أن مثل ذلك الموقف لدى علي حرب رعا يأتي على 
حلفية التفكك الكبي الذي أحق يجاح العام في أعقاب 
التحولات العميقة المتمثلة بانهيار المتظومة الاشتراكية» وحرب 
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الخليج الثانية» والثورة المعلوماتية 00 اخائلة. فلقد مخض 
ذلك عن نشوء منظرمات نظرية تسعى إلى تسويغ عملية التفك لد 
تلك وإلى تعميمها. ولعلنا نجسل ذلك كله بالنظر إليه عثاية مشهد 
حنائزي يودع (التاريخ) سياقاً موضوعياً ومنظومة مفاهيمية: لقد 
استنفد ذلك وانتهى أمره1 وكان من شأن ذلك أن تيلور عثل 
الاتجاهات التالية: 

أقول الإيديولوحيا = هنتنغتون وكلاوس وفؤشاور؛ نهاية 
التاريخ = فوكرياما؛ نهاية الاتصال لصالح الاتفصال = فوكوء 
موت الولف = بارت؛ ما بعد الحدائة التفكيكية ونهاية الفلسفة 
مع (الأغاط الأساسية الكلية) - ليوتار. 

أمام هذا التسار ع في التفكيك والتشظلّي والتفكير اللاهث فيما 
يلي ذلك من احتمالات» أي أمام مشهد التداعي الكلي» ومن 
ضمن ذلك تداعي (الخدوى الفلسفية)» يجد الفكر العربي المعاصر 
نقستّه أمام مغريات ومحفزات بل وضرورات السباحة ضد التيار. 
إذ ما (استكمل) هناك - حسب منظري الخطام الكلي - مازال 
هنا مطروحاً باتجساه الشروع في بنائه. لم لاء والشاريخ لا يتجه 
وجهة واحدة ملرمة! 

يمكن الانطلاق» على هذا الصعيد» من جموعة من تلك 
القضايا والمسائل واللعضلاتء الي لاسبيل إلى تحاشيها في سبيل 
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التأسيس لغلسفة عربية معاصرة متقدمة:» نظراً لكونها جامة في 
ضبط نشوء فكر فلسفي وتحفيزهء والإقصاح عن نفسه باتبساط 
وير واستمرارية ذات بعد تاريخي تراكسي. ولعلها تبرز بمسّدة 
بهذه التالية منها: 

)١‏ مسالة الحرية: ونعي بها حرية الإنساج الفلسفي المبدعء 
وكل إنتاج قان وآدبي وف وجمالي وغيره» يعدا عن 
الإكراهات المتحدرة من الأطر السياسية واجتمعية, يما فيها 
المؤسسات والأحراب ذات الرؤية الطلامية المتطلقة من المصادرة 
على مفهوم التعددية قي كل الحقول. ذلك لأنه من الصعوبة .عكان 
أن تسود الحرية الإبداعية الفكرية» في حقل دون الحقول الأعصرى 
مسن الجتمع (العربي هتا/؛ وإلا ستكون هذه الحرية في امتمع 
الملذكور غاليا إما -لحظة في استزاتيجية سلطوية قائمة على المراوغة 
والتضليل» والتسلط غير المباشرء وإما حالة غردية تفتقسد مقوصات 
الاستمرار والتزاكم التاريخي الفاعل. وحدير أن يشار هنا إلى أن 
الحرية المفكورة لا تخضع لضوابط حارج ضوابطها ونواظمهاء ما 
في ذلك ما يُملى عليها إملاءٌ قسرياً من ضوابط ونواظم الوضعية 
العربية اللشخصة في أفقها التاريخي الناهض. وبهذاء تاح للفلسفة 
أن تفصح عن نفسها وتعير» بوصفها ليا من تجليات الحرية» 
وحافزاً عليها بل - في مرحلة متقدمة - مُعيداً لبتاتها. 
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٣‏ مسالة الذاتية: هذه السألة محل ميداً ينيوياً من مبادئ 
الفلسفة والحرية كلتيهماء على حدَ سواء. إن إقراراً بهذا لمبداً 
يتضمن احتزاساً مفتوحاً وغير مشروط لمن يتج الفلسقةء 
الفيلسوف» بحيث لا يغدو وارداء بأي اعتبار» انتهاك حريته» الي 
تتماهى هنا يقاتيته. وإن القول هاهنا مهم بأن ذلك لا يعي تحاوزاً 
لاتناقضات والصراعات والمتاهات» الي يعج بها المجتمع العربي 
المعاصر» أو ارتفاعاً عليها وترقعاء بقدر ما هو تأكيد عليهاء على 
ينيتها المعقدة المركبة؛ وإقرار بهاء والنظر إليها وإلى مسارها 
ومصائرها قي سياق تحوها وتطورها التاريخي. والفيلسوف العربي 
المعاصرء الذي يشل مشروعاً في نطاق مشروع» أي مشروع تحرير 
ونهرض تنويري عربي» مدعو إلى إدراك ذلك بعمق» وإلى إدراج 
تفسه فيه بوصفه لحظة منفعلة وفاعلة في مسارف فاعلة باتجاه 
الإسهام في صوغه مبادئ استرانيجية ووظائف وآليات وأهدافاء 
ومنفعلة عبر تمثله والاندراج في ينيته ومبادثه الاستراتيجية ووظائفه 
وآلياته وأهداقه 

۳ مسألة الدجوقراطية: هاهنا تيرز هذه الأخيرة عثابتها مدخلا 
إلى الفلسنة ونائتجاً متحدداً عنهاء وداعياً لإعادة إنتاحها. فهي 
مدل إلى الفلسفةء لأنها - في أحد أسسها - تتماهى مع الإقرار 
بضرورة التعددية التظرية والثقاقية عامة» والقلسفية على نحصو 
النصوصء يحيث يكون من قبيل الاستحالة الوحودية والمنطقية أن 


الدكتور طيب تيزيني ؟ 
يتم الوصول - أولاً - إلى تعيين ماهية الفلسفة نفسها يعيدا عن 
الإقرار بوجود أتساق نظرية أصرى عاهيات آخرى» وثاتيأء إلى 
تحديد الرأي (الآخر) والنهج (الآخر). فإذا كان الول صحيحاً 
بأن التعرف إلى الماهية الفلسقية يمر عبر تعيينها إتجاباء أي من 
حيث هي» قإن القول الآحر ليس أقل صحة» وهو أن التعرف إلى 
الماهية المذكورة يمر عبر تعيينها سلباء أي من حيث الآخر. 

*) مسألة الحقيقة: تلك مسألة مُتذكلة ومعقدة وذات رهافة 
بالغة في القكر العربي المعاصر» بل في الوضعية العربية المصاصرة 
برمتها. أما مسوغ ذلك فيقوم - على وجه العسوم ومع 
استشناعءات ضعيلة - على الاعتقاد بأن كل جموعة سياسية أو 
رؤية فلسفية أو كل تيار فكري أو مذهب إيديولوحي» نافيك 
عن أن كل تیار دي یری أن (الحقيقة) بحوزتها. ومعنى ذلك أن 
الإطلاقية هي ما يهيمن في هذه الأرساط وهي ما يعمل على 
إنتاج (تعددية) زائفة وهمية» إذا تحدث عن تعددية عموما. ولعلنا 
نرى تحن هتا أن المسألة المعنية عكن أن تأنحذ مسارا مثمرا إذا 
نظرتا إليها في شرطين اثنين ترتهن إليهما. أما الأول منهما فيعبر 
عن نفسسه بسيادة تعددية سياسية وإيديولوجية» في حين يقورع 
الشرط الثاني على إعادة بناء الثقافة العربية في كل الحقول باتجاه 
الوضوعية والعلمية والنقدية. 


1 البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 

6 مسألة الفلسفة والإيديولوجياء جد أتفسداء على صعيد هذه 
المسألة» أمام حالة تحولت في مرحلة ما بعد الأحداث العالمية 
الكبرى منذ بداية التسعينيات من القرن العشرين إلى نقطة الضوء 
من الفكر العربي» مثله في ذلك مغل نظرائه في نطاق شعوب وأمم 
أحرى. فلقد تكونت حالة طريفة ومعقدة من النقد الإيديولوحي: 
تسعى إلى تهديم الإيديولوحيا حيث تعتبرها مسألة فكرية زائفضة 
تحولت إلى (شترك) يصاصر المعرفة الفلسقية الموسسسة 
إبيستيمولوجيأ» وينتهاك حصوصيتها (التقية). ووصل الأمر لدى 
بعض الكتاب العرب إلى إدانة الفكر العريي (المعبّر عنه لديهم 
.عصطلح ميتافيزيقي هو العقل العربي) منف عصر النهضة العربية 
الحدينة» والفلسفة العربية الإسلامية الوسيطة تابتهما إيديولوجيا 
هي - في أفضل ”ماتها - ذات طابع تدموي تعبوي. 

يل هتالك ف أوساط اولك الكتاب مَنْ ينظر إلى تاريخ 
الفلسقة في العصور العربية الوسيطة على أنه تاريخ لإيديولوجيا 
عربية تزاوحت مع الفلسفة اليوتانية. وبتعبير أحلهم إن ما ندذعوه 
«رفلسفة عربية إسلامية» لم يكن ليحسّد قراءة متواصلة ومتحددة 
يأستمرار لتاريخها الخاص» بل (كان) قراءات مستقلة لفلسفة 
أخرى يونانيةء قراءات وظفت المادة المعرفية تنفسها لأمداف 
إيديولوجية عتتلفة متباينة». 


قي هذا المعقد من السألق تبرز ضرورة ضيط مصطلحي 
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الإيديولرجيا والقلسفةء رالعلاقة امحتملة بينهماء بوصفها ضرورة 
تغطي أحد المداحل الجامعة إلى التأسيس لفلسغة عربية معصاصرة في 
إطار مشروع التحرير والتهوض العربي التنويرتي. 

قإذا انطلقنا من أن الفلسفة» بواحد من حدودهاء تعبر عن 
النهايات القصوى للفكر النظري الي تومي إلى العمل (الممارسة 
العملية) دون أن تتحول إليه بالضرورةء فإننا - بذلك - نكون قد 
ضبطناها (أي الفلسسفة) في سسياقها الساريفي ومغزاهمسا 
السوسيوثقاقي. ومن طرف آخحرء قإننا - على تلك الطريق - 
نضع يدنا على الدلالة الإيديولوجية هذه الفلسفق إذا ما تبينا 
كيفية قيامها بتكريس ما أحدثته من تأثيرات على صعيد الواقع 
الشخحصء وبالتالي كيفية محافظتها على ذلك» بل أيضا كيفية 
إعادة إنتاجه في إطار فئة أو طبقة أو أمة. في ضوء ذلك ومن موقع 
دلالاته» نفهم لماذا رأى (ألتوسير) في الفقسفة نمطا من الصراع 
الطبقي في حقسل النظرية» ولماذا قرى في الإيديولوجيا غطاً من 
تأويل الفلسفة عقتضى المصالح 

إن الفكر العربي المعاصر يجد نفسه أو سيجد نفسه مدعو إل 
ضيط العلاقة الناظمة بين الإيديولوجيا والفلسفةء وليس إلى 
التفريط بالأولى لصسال الثانيق على نحو تحد فيه هذه الأحيرة 
تفسها منفكّة من تاريخ البشر المشخص» تاريخ مُتسجيها ومُتلقيها 
قبولاً ونقداً ورفضاً. ومن هناء يغدو القول كذلك وارداً بضرورة 


Y1.‏ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
إعادة اكتشاف الإيديولوحيا والفلسفة في الوضعية العربية الراهنة 
المشخصة في نزوعها الإمكاني إلى التهورضء وذلك تست خطاب 
إيديولوجي فاسد طرّح بكلتا الظاهرتين» الإيديولوحيا والفلسفة 
وسوف يعن ذلك إذا عملا على توطين قولة (التوسير) السابقة 
في هذا السياق العربي» إمكانية استنباط النتيجة التالية: المشروع 
الفلسفي العربي هو صراع نهضوي تنويسري إيديوتلوجي في 
النظرية؛ لكن مع الحفاظ على الدلالة الطبقية واجتمعية العامة لهذا 
الشروع. 

) مسألة العلاقة بين الدين والفلسفة: قد تكون: في هذا الحقل» 
أمام واحدة من أكثر الإشكاليات النظرية حساسية وتعقيداء منذ 
بدايات الساريخ الإسلامي وحتى عصرنا الراهن. وحن هنا 
سنتنا وها في ضوء النهوض همات مشرو ع نهرض عربي تنويري 
جديد ومن موقعين اثنين. أما من الموقع الأول فنرى العلاقة بين 
الفريقين المذكورين قائمة على التمسايز التسقي» بالاعتبار 
الإبيستيمولوحي. فعلى هذا الصعيسد يتضح ببساطة أن الفلسفة 
هي فلسسفة وأن الدين هو دينء وأن الأسطورة هي أسطورة 
إخ... وهذا القول غدا وارداء يطبيعة الحال» في مرحلة اهت 
فيها أو تضاءلت اتحاهات واحتمالات التماهي أو الاختلاط بين 
الحكمة والفلسغة والأسطورة والدين. 


وحدير بالاهتمام والتبصر أن التمايز النسقي الإبيستيمولوجحي 
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الذكور بين الدين والفلسفة ليس من الضروري والقطعي أن 
يفضي إلى صراع بينهماء إذا ما احترم كل منهما الآخر وعرف 
حدوده. أما هذا الاحرام فلعله يعي» هناء انطلاقهما بحرية وندية 
وبوعي تنافسي. وحدير بنا أن نستحضر ما قدمه زكائط) على 
هذا الصعيدء حين رأى ضرورة تعليق الموقف الفلسفي من الدين 
تعليقاً منطقياً؛ فلا يقال - .مقتضى ذلك - لا هذا الرأي (السلبي) 
ولا ذاك الرأي (الإججابي). ونحن إذ نستحضر هذا (التعليق التطقي 
الكانطي)» فإغا للتحفظ الحرئي عليه. أما ذلك فيقصح عن نفسه 
عبر الدعوة إلى ترك العلاقة بين الطرقين المعنيّين مفتوحة» على 
الأقل من جهة الفلسفة. ولعلى تحقق ذلك يتم بصيغة وقوف 
الفلسقة والفلاسفة موقف الاحرام من الدين وللتدينين» بها 
يتضمنه ذلك من تحفيز على الحوار بين الفريقين حول ماخص 
القضايا المصيرية الكبرى المتصلسة بتضامن التاس ويكرامتهم 
ومقاومتهم لقوى التسلط والعدوان. 

أما الموقع الثاني» الذي ننطلق مته في رؤيتنا للعلاقة بين الدين 
والفلسفةء فيقوم على الكشف عن التمايز القائم بينهماء على 
صعيد المنهج. فهنا يظهر التمايز في منهج النظر إلى الوحود 
والمعرقة والقيمء كما إلى العقل ذاته؛ ما يضعنا أمام التمسايز القائم 
بينهما قي تصور العقل ومرحعيته وحسدوده الإبيستيمولوجية؛ رفي 
تصور الإنسان ومرجعيته» كما في تصورات الحقيقة والمصير 


IY‏ البحث الكاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
والمطلق والتسبي والقديم والحديث إلخ.. وفي اتج الموقف» يبرز 
آمرانء يتمثل أوهما في ضرورة الإقرار بالتمايز النسقي والتمايز 
المتهجي بين الفلسفة والدين» وبأن لكل منهما طريقاً ينبغي 
احترامه من كليهما معاء قي حين يفصح الثاني عن ثفسه بعبيضة 
محددة تقوم على ألا يتدمل الواحد منهما في آليات الآحر 
ومساره: والتتائج الي تنجم عن نشاطه البحفي أو التأملي. ومع 
هذا كله تيقى المسألة مفتوحة عقليا في ضوء السؤالين التاليين 
المتحدرين من نظرية المعرفة» وهما: هل نعرف الآن كل شيى 
ويجاب بالفي, أولاً؛ وهل هنالك عائق ابيسيتمولوحي معرقي 
أُوَلي يمول دون إمكانية أن عرف كل شي» ويجاب كذلك 
بالنفي؟ 

إن الاسجارام المتبادل والندّية التنافسية و التسامح العميسق في 
العلاقة بين الطرفين المذكورين: وكذلك بينهما وبين كل الأنساق 
الدظرية والثقافية والإيديولوجية العامة ضمن الواقع العربسي 
العاصرء ياحتمالاته وميوله النهضرية التقدمية» إن ذلك معتمعا هو 
الطريق إلى إثمارهما وإخصايهما. 

1 تبرزء أخيراً وليس آخرأء مسالة التهضة والعوير العربي» يمثابتها 
امامل النظري والسوسيوسياسي للمشروع الفلسقي العربسي 
المعاصر؛ في حين يجد مشرو ع النهضة والتنوير هذا في الأمة العربية 
حاملها الاجتماعي التاريخيء كما أشرنا إلى ذلك آتفا. هاهنا تجدر 
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الإشارة الضرورية إلى أن القوى اخية والفاعلة في هذه الأست أو 
ما قد يتمثل فيما تطلق عليه - باستلهام أنطو نيوغر امشى - 
(الكتلة النهضوية)» هي الي ينعقد عليها الرهان التارغي؛ دون أن 
نحن بهذم (القوى الحية) صيغة مكرورة من لخب سياسية تقافية 
ولا ودوت الوقوع - كذلك - في آوهام الشعبوية ثاتياً. 

إن مشرو ع النهوض والتنوير العربي يعرّف نفسه في ضوء ثلاثة 
مستويات كبرى» هي - أولا - الحيكلي؛ وثانيا - الإيديولوجحسى؛ 
وثالقاً - المعري. ار ا ا 
نفسه لا يحثل حزياً سياسياً حديدا أو قدهاء ولا صالوتا نخبوياء ولا 
تجمعاً ثقافياً أو سياسياء ولا يناع ء نقابياء ولا أمر؟ً آحر من هذا 
القبيل. إنه مشرو ع قومي يسعى يمن يحمل أعباءه إلى الحيلولة 
الجاسعة دون تفكك الوطن العربي إلى كنتونات تحت ظل غط من 
التوحيد الملفق مفلل الشرق أوسطية» وإلى إنهاضه يطرق قد تكرن 
متعددة تعدد الأقطار العربية. ومن ثم فالمشروع المذكور لا يقدم 
نفسه بديلاً عن تنظيم سياسي ولا عن هيكسة اجتماعية أو ثقافية 
ولا عن حزب سياسي؛ ذلك لأنه لا يُحتزل إلى طرف من تلك 
الأطراف ولا إليها جميعاً. إنه يطرح نفسه عثاية إطار هيكلي 
عمومي» ا ينبي أن يأحق مداه الشامل والعميق في أوساط الأمة 
العربية» بحسب حصوصيات البلدان المكوّنة هاء وتحت حك 
ررالحراك السياسي والثقاقي النهضوي التنويري»» وكذلك ي أفق 


4 البحث الثاني: الفلسفة وآقاقها في الفكر العربي المعاصر 
ررإعادة يناء الأمة من خلال مقرل التضامن العربي والتطبييع 
العربي العربي؛ في لد الأدنى لمكن تاريخيأي» وضمن دررؤية 
الصراع الاستاتيجي بين هذا الشروع العربي والشروع 
الصهيوني»» الذي يتحدث عنه منظرون صهيوئيون ورون 
راهنا تحت مصطئح ررما بعد الصهيونية» 


أما المستوى الإيديولوجي لتعريف مشروع النهوض والتنوير 
العر بي قيفصح عن نفسه في ضوء تحديد ررحامله الاحتماعي»» 
الذي نراه بحسّدا بطيف واسع وشامل يتشد من أقصى اليمين 
الوطي والقومي الدكوقراطي إلى أقصى اليسار الوطي والقومي 
الدعوقراطي» وما بينهما وحوهما. ذلك أن ماعشل الناظم 
العمومي طؤلاء جميعا يقوم على تدمية الإرادة السياسية الفاعلة 
والرعي التاريني الحصيف للوقوف في وجه التحديات المعقدة في 
الداعل والأحرى الحائلة المتدفقة من الخارج قي ل نروع النظام 
العوئي اللتديد للهيمنة على العالم» ومن ضمنه العالم الحريسي» 
هيمتة رأعالية تيوليبرالية متوحشة. 

ويدرك من يسعى للنهوض بالمشروع العربي المعي أن تلك 
الحيمنة لا يجوز أن تحجب الوجه الآخبر من النظام العولي المذكورء 
والذي قد يكون له أهمية خمصوصية على هذا الصعيد؛ ونع به 
التطور الحائل على أصعدة التكتولوحيا والمعلوماتية وما يعد 
المعلومائية والعلم عموماًء هذا التطور الذي ينبغي أن يُستفد - 


الد كتور طيب تيزيي 12 


بالقدر الأقصى الممككن - لصال المشروع العربى» ومن موقع 
حصو صيته واحتياحاته. فالتمييز بسين ذيناث الوجهين من التفظام 
العولي الحديد ذو رهافة منهجية دقيقة. لأنه لن يكون عستطاع 
الفاعلين في المشروع العربي أن يتجاهلوا ذلك التطور بعجسره 
ويجرهء وحصوصا ما يس العلاقة بين الفلسفة والعلم في صيغها 
الديدة الحتملةء الي يُسعى - كما أشرنا سابقاً - إلى التنكر ها 
في ضوء الآليات والأهداف الي يطرحها النقلام العولي التديد 
والتمثلةء حصوصاء في ابتلاع الطبيعة والبشسرء وقي هضمهم 
وتمثلهم ومن ثم تقيؤهم سلعاً. 

إن عملية الابتلاع تلك تنضمن اتحاه تفكيك وإسقاط ما بقي 
من توهج ثقاني وسياسي وإيديولوجحيء على ضحالته؛ لتقود 
تمع العربي باتجاه (سايكس بيكو) حديدة ماحقة» قد يكون 
اسمها الجديد وكوسوفوعربية). اما هذا جميعاً قيراد له أن يأحذ 
مداه يدا بيد مع العمل على تفكييك الذاكرة التاريخية والزائية» 
الثقافية واللغوية العربية» على أساس إعادة بنائهاء وقق رؤى ومثل 
أخرى» من نط الشرق أوسطية والمتوسطية. ويحسب التشوّف 
الشاريخي ا لفت الذي أعلنه جيب عازوري ف أوائل القسرنه 
العشرين في كتابه رريقظة الأمة العربيق» الصادر عام ١٠۹٠م‏ فإن 
الصراع بين المشروع العربي والمشروع الصهيرني (الإمبريالي) لا 
يحتمل بقاء الاثنين معاً أولًء ويحدد -إلى درجة ملحوظة -- مصائر 
البشرية اللاحقة ثانياً 
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وإذا وضعتا في الاعتبار احتمالات الاحراق للمجتمع العربي 
من موقع النظام العولي الديد وعير التداغم بينه وبين (الوضعية 
الداحلية المطابقة)» فإن في مقدمة نتاتج ذلك سيكون العمل على 
تفكيك ما يجعل منه ما هو عليه في صيغته و خصوصيته العربية» 
وإحياء وابتعاث ما اعتقد أنه استنفد تاريفياً على صعيد الحريات 
والأوضاع» مثل الطائفية والمذهيية والاثنية التذريرية. من أجل هذا 
كله» يعدو عثابة (قدرع تاريخي أن تتحفر القوى الحية في الأمةء 
للإقلاع باجاه تحقيق مشروع نهوض عربي تنويري يكون عثابة 
المرافقة للمواحهة واليناء معاء إضافة إلى ما بينهما من تحرير 
واستقلال. 

إن مشروع نهرض تنويري عربي هوء والمال كذلك» عثابة 
العروة الوثقى لفك الارتباط بين العرب والميمنة العولية الإميريالية 
من طرف» وتعزيز العلاقة التناقفية الحوارية البناءة مع القوى الحية 
الناهضة في عالم (العولة) ذاته من طرف آخحر. وقي هذا السياق 
تكون قد وضعنا يدنا على حدلية السقوط والصعود» سقوط 
التجارب التهضوية العربية الحديثة وصعود المشروع الصهيوني» ثم 
حدلية الخنصام المفشوح والنهوض التنويري في الواقع العربي 
المعاصر. ومن شأن هذا أن يضع يدنا على قضية الفلسفة والتفكير 
الفلسفي في الفكر العربي المعاصرء وذلك على غو يكشف لنا عن 
الطابع المعقّد والإشكالي» ورعا كذلك المأساوي للطريق الي 
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أخيراً ييرز المستوى المعرقي. وهو السترى الشالث الى يحدد 
هُوية الشروع العربي في التحريسر والنهرض والتنوبرء من موقن 
بنيته المعرفية: فإذا كان المشروع المد كور في مستوييه السابقين» 
الميكلي والإيديواوحي» يؤسس القاعدة الميكلية الخركية والأخرى 
الإيديولوجية السياسية هود المفكرين العرب على صعيد إنتاج 
فلسفة عربية معاصرة ومتميزة» فإنه في مستواه الدالث. المعرقي» 
يفصح عن القواعد النظرية الي تحكمه ويتسكم إليهاء وشل من ثم 
ناظمه الفلسغي. أما الحديث عن (تمير) الفلسفة العربية فهو 
حديث عن (خصوصيتها) خصوصيّة مشرو ع العربي العي. 
يتضح ذلك حين تعلن أن هذا المشروع هو بالنسبة إلى الفلسفة 
المذكورة عثابة حاملها التاريني؛ حتى لكأندا نقدو - من طرف 
آحر متمم - مخولين بالقول بأنها (فلسقة المشروع النهضوي 
العربي التنويري). 

أما العناصر الي تكوّن المستوى المعرفي للمشروع لمشي فقد 
يكون العقل في مقدمتها ونهايتها ونسيجهاء مع كل الإشتناقات 
المستنبطة منه والمكرّسة لماء ومنها العقلية (وهي هنا تحديدا نسبة 
عن العقل) والعقلانية والتعقيل والعقلنة. ويلاحظ أن هذا (المقل) 
إغا هو كذلك أن الإنتاج الفلسفي» ووحدقه الأولى؛ إضافة إلى 
أنه موضوع بحث له (للإنماج المعي) وكذلك وفي المين ذاته؛ 
ناظم من نواظمه التنهيجية. 
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وتتتالى العناصر الأحرى متلاحمة مع العنصر الأول ومتلاحقة 
ضمن شبكة معقدة ومتصاعدة من التأثير والتأثر عثل ميتداها أفق, 
منتهاهاء وضابطه وموجهه» كما عقل متتهاها حاترا یندا 
ومهمازاً له وملهماً ضمن سياق تاريخني مفتوح» وذي أفق دلي 
جاوزي. هاهناء يرز من تلك العناصرء ال تكون المستوى اعرف 
المشروع النهوض والتنوير العربيء التنويرء والذاتية المفتوحة» 
والثاقفة» والتعددية والتاريخية؛ تاريخية الحدث ومنتجه وقارقه 
وجدلية الذات والوضوع الي .عقتضاها يدحل العرب الشاريخ 
.عثابة عة لهه وليس موضوعا له فحسب. 


* #6 # 


إن اللحظة النقدية في عملية التأسيس لفلسفة عربية معاصرة 
ستبقى ثل مدعلا ومثّئاً وناتجأء بحيث إذا نظرنا إليها عثاية صيغة 
منهجية تنهيجيةء فإتها تفصح عن نفسها - في الآن نفسه - وقد 
انغمست في تسيج الفلسفة ذاتها. ومن شأن هذا أن ينهي حالة 
الثنائية بين المنهيج والتظرية» وذللك بالنظر إلى منهج مطيقاً وى 
النظرية منوحة. في ضوء ذلك» تمارس مهمة النقد الفلسفي 
لرالحالة الفلسفية - النظرية» الهيمنة في الفكر العربي المحاصرء 
وعلى أساس المسائل الي سبق أن أتينا عليها في سياق مسابق. وف 
هذا وذاك» يظل حاسساً أن نتحز ذلك كله ف ضوء مقتضييات 
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اشرو ع العربي في التحرير والنهوض والتتوير. بل لعلنا نرى أن 
كلا الأمرين فضي إلى الآخبر ويؤثر فيه على ثحو أو آخخر. 

بهذه الصيغة» نكون قد شخصنا كلا الأمرين الْمعْبِييّنَ 
عبر الكشف عن تاريخيتها أولآًء وضبط العلاقة القائمة بينهما 
ثانيأ» ومن موقع تحديد المهمات الشركة بينهما على سبيل 
التضايف الحدلي الثاء ولكن كذلك مع الحفاظ على الخصوصية 
الي يعتلكها الواحد منهما حيال الآخر رابعاً. ويص في هذا 
السياق» أن يقال بأن العلاقة بينهماء بين المشروع العربي لعن 
ودواعي الإنشاج الفلسفي العريبي الإبداعي الراهن» هي عثابة 
العلاقة بين العام والخاص» بحيسث لا يكون الواحدٌ متهما دون 
الآحر: أن تنتقل من الهمة التقدية التأسيسية إلى مهمة البنساء 
والتعميق» لا يجوز أن يعي أبداً الاتتهاء من الأولى للدخول في 
الثائية. فالمهمة النقدية التأسيسية لن تنتهي ید لأن في نهايتها أو 
إنهائها حرق لماهية (المشرو ع) الحامةء القائمة على أن هذا الأخبير 
يعلن عن ترهّله وتفككه حالما يُقاد إلى ما يُعتقد أنه (قمته أو 
أوحه). فهو حالة مفتوحة ترتكن - في مصداقيتها المعرفية 
وتدفقها الإيديولوحي - إلى المعيار الأعظم: الوضعيسة العربية 
المشحصة الراهدة في نزوعها إلى التهرض التاريخي. 

وعلى هذا النحرء يقدم المشروع العربي المعَينٍ نفسه كثابة 
إجابة أوّلية على أسكلة المرحلة العربية الراهتة المفتوحة» يحيث يعر 
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في أفقه الفلسفي - عن خصوصيتهاء كما تعير هي عن اتجاماته 
العامة والكبرى. ومع (هيجل)» يمكن التول بأن الإنتاج الفلسقي 
الحدید في سييل أن يكون مثمراً وفاعلدٌ ومحفراً على الإبداع, 
لا يسعه إلا أن يكتون تكتيفاً جوهرياً مفتوحاً روح عصره 
Quint essenz seiner Ze)‏ (. 3 قد نري أن من مقتضيات ذلك أن 
يقدم منتجو الفكر الفلسقي العرب إنتاجهم هذا من حيسث هو 
حصيلة أسعلة عصرهم أولاً؛ ذلك أن البشر لا يطرحسون من 
الأسئلة إلا ما يمكنهم الإجابة عنها بنحو أو آخر؛ ومن حيث هو 
ميد ع هذه الأسعلة وصائغها ثانياً. 

وإذا لخصنا الموقف بصيغة ما يقدمه مدرس الفلسفة لتلامذته 
قلنا إن مهمته تستقطب ثلاث يؤر تقوم على التضايف ادلي 
قيما بيتها: بؤرة تتحدد في تقديم مادة البحث الفلسفي؛ وبؤرة 
تفصح عن نفسها بتقديم هذه المادة في سياقها التاريني» أي في 
سياق جدلية الاتصال والانفصال» وأيرا بورة تعلن عن نفسها 
عبر صهر تينك البؤرتين باجا الإتتاج النلسفي الخاص والتفلسف 
على نحو يفضي إلى صوغ هذا الخاص في حاضتقه الفلسفية 
العمومية؛ مع الإشارة إلى ضرورة تعميم ذلك وتعميم نتائجه في 
أوساط الأمة السائرة باتجاه النهوض. 


* * نينا 


أولاً 
تعقيب الدكتور أبو يعرب المرزوقي 


(الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر) 
ثانياً 


على ميحث 
الدكتور أبو يعرب المرزوقي 


(نحو فلسفة عربية مثميزة) 


الدكتور أبى يعرب المرزوقي 


هل تكفي المؤامرة الدينية السياسية لتفسير أزمة 
القكر الفلسفي العربي ؟ 


يتألف علاج الأستاذ الدكتور الطيب تيزيتي لمسألة تكوين 
فلسقة عربية متميزة في الظاهر من قسمين كل منهما يتضمن ثلاثة 
فصول. 

فالقسم الأول: يؤرخ في فصله الأول للفلسغة العربيسة 
الوسيطة» ويحلل في غصله الثاني الموقف الفلسفي الراهن» لينتهي 
في الفصل الأحير يتسليل الموقف الشعبي من الفلسفة والمتفلسقين. 
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وهو يعبر هذا الموقف حصيلة تواطؤ الساسة ورجال الدين تفسيراً لا 
يشبه نظرية المزامرة. لكنها مؤامرة داخلية وليست بيد أجنبية. . 
والقسم التاني: يبحت في إمكانات تحقيق التفلسف العربي 
وموضرعاقه السبعة الممكنة الي يقترحها في تهاية عمله علي 
المتفلسفين قي إطار قومي عربي. لكن خطة الحارلة هي في 
حقيقتها الياطتة علاج للمسألة تاريخياً وتقوعياً بحسب أيعاد الزمان 
الثلائة التقليدية: ماضي الفلسفة العربية وحاضرها في القسسم 
الأول ومستقيلها في القسم الثاني من خلال ميدأ تفسير واحد 
يعتيره الأستاذ تيزيي خاصية مميزة لوضع القلسفة في الحضارة 
العربية الإسلامية؛ هي خاصية صلة الفكر الفلسفي العربي ععيقاته 
السياسية والدينية أو بالمؤامرة الدائمة الي يحبكها أصحاب السلطة 
السياسية وأصحاب السلطة الديتية ضد الفلاسفة التنويريين بتأليب 
الشعنيه الساذج (العامة ) عليهم للحيلولة دونهم وهذه المهمة 
الوسولية 
ستقصر تعليقنا على السائل التالية: 
--١‏ طبيعة التفسير المقزح لفهم أزمة الفلسفة العربية وسيطاً وحدياً. 
؟- مفهوم الفلسقة المستعمل في هذا العلاج الذي يغلب عليه طابع 
السرد التارعني غير المعلل. 
۴- الحل المفوح لإخراج الفنسفة العربية من أزمتها التي لم توصف 
وصفا فلسفياً. 
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٤‏ - أساس المشروع التهضوي المقمترح دون تأسيس يضمسن شرط 
الكونية التي تحرر الإنسان من الاستلاب. 

وستعاج هذه المسائل على مط واحد من ضروب العلاج الفلسفيء 
مقتدين في ذلك بمنهجية معلم الفلاسفة العرب الأول: أرسطو في عرضه 
للشكوك قي مقاله الباء من الميتاقيزيقا: عرض الشسك (مز«ودرم) وتحليلهد 
في شكل سؤال معقد يتلوه النقاش. 
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المسألة الأولى: طبيعة التفسير المقترح 


الشك الأول: 

هل التفسير بالمؤامرة السياسية الدينية» وبحل الفلسفة المتدرعة 
بالتقية والمواربة والمسكوت عنه في جلها وببعض المواجهة في القليل من 
االات هل هذا العفسير يصف حقيقة ما حدث في الحقبتين الومسيطة 
والخالية؟ 

وهل هو كاف لقهم ما جرى ويجري في تاريخ الفلسفة العربية؟ أم 
هو جرد نسخة ومعدلة ومعتدلة) من التعليل الطبقي للبنية الفوقية بالبنية 
المحعية؟ 

أم هل هو جرد مختلقة من مختلقات النخب العاجزة التي تبحث عن 
تبرير لعدم قدرتها على القيام بدورها الحقيقي, أعني الإبداع النظري من 
خلال استبدال مهمتها النظيرية التي تحاول فهم ما يعتمل في الظاهرات 
التي هي موضوع تنظيرها بمهمة الوصاية التتويرية على الشعوب من 
دون فهم لمقومات حضارتها وروحاتيتها؟ 
النقاشس: 

حرصنا في ارلتنا على حعل مسألة الفلسقة العربية تكون 
مسألة فلسفية أولأء قبل أن نبحث في انتسابها إلى قوم من الأقوام 
لذلك فسيكون جماع معايرنا مقصوراً على خاصيات القول 
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الفلسفي من حيث هو قول فلسفي في كل مسألة نعاباتها. فتسأل 
في بداية هذا العنصر الأول: أليس عن المفروض في كسل تفسبر أن 
يكون صحيحا طرداً وعكساء أعن أنه من الضروري أن يكون 
وجود العلة الي نقسر بها الحالة المعنية مفسرا لوجود كل الحالات 
الممائقة» وأن يكون عدمها مقسرا لعدمها؟ فهل تقبل العلة الي 
فسر بها الأستاذ تيزييي ما كانت عليه حال الفلسقة العربية 
الوسيطة مقل هذا الشرط؟ هل التواطؤ بين رحال الدين والساسة 
الذي ألب الرآي العام الشعي على المتفلسفين فحال دون الفلاسفة 
وشروط الإبداع الفلسفي يقبل هذا الشرط ؟ مسن نرعم أن هذه 
القضية غير صحيحة تاريخياً وأنها غير قادرة على تفسير اتعدام 
الإبداع حتى لو سلمنا يصحتها التارئفية. 


فهي أولاً غير صحيحة تارينياً؛ لأن من كان يمظى يرضى أهل 
السلطان كان وما يرال في حضاوتنا الوسيطة والحالية مثلسي 
الفلسفة وسيطاً والعلمانية حديشاً. فالمغضوب عليهم هم رجال 
الدين الممثلين حقاً فلفكر الديي والرأي العام الإسلامي فضلاً عن 
كوت الرسميين من رحال الدين لم يكن لمم ناقة ولا مل في 
السلطان إلا عندما يريد أحد الساسة توظيف الدين لمصلحة 
ظرفية. أما كل فلاسفتنا قي القروت الوسطى فكانوا من القربين» 
بل ومن الوزراء الكبار على الأقل لعلعين: الطب والتعجيم اللدين 
كانا مسن أدوات السلطان في العسالم الوسيط كلهء ولس العريسي 
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والإسلامي وحده. ولم يضطهد متهم أحد من الكندي إلى ابن 
رشد الذي غضب عليه الأمير لمدة قصيرة وليس يسيب فلسفتف 
بل لأسباب ليس هنا عل البحث فيهاء إذ هو لم يكن فيلسوفاً 
فحسب» يل كان كذلك من كيار ققهاء القصر ومن البطاتة ما لا 
يسنني أن يكون الغضب عليه عنأى عن فكره الفلسفي لكوته 
حاصة قد كلف عهمة الشرح رسمياً. كما أن السهروردي لم 
يقتل لكونه فيلسوفاً. فالقضية التي حوكم من أحلها تتتسب إلى 
التصوف والكلام أكثر من اتتسابها إلى الفلسقة: تفي مبدا خم 
النبوة. ولكن حتى لو سلمنا بأن لذلك علاقة بفلسفته» هل منع 
إعدام سقراط من وحود أفلاطون وأرسطو وكل من والاهم من 
فلاسفة اليونان وعلمائها؟ 

كل ملاحظ موضوعي يمكته أن يجزم بأن أمر العلاقة بذوي 
السلطان هو هو في عصرنا قي حل بلاد العرب باستثناء بعض يلاد 
الخليج التي ليس لها وزن يذكر في جال الفكر الفلسفي حتى 
نعتمد ما يحصل فيها لتفسير حال الفكر العربي. فالنحب اللمقرية 
من أنظمة الحككم العربية الدكتاتوريسة التسي قرعم التحديث 
بإيديولوحية قومية أو بدورية قريبة من الما ركسسية أو من الوضعية 
هم من المتحزيين الماركسيين أو من الليبراليين» أو ممن هم بون 
هؤلاء وهولاء أعني من بعض التحب السيحية التي تقبل- مسن 
أجل الربح المادي الخالص في الإعلام والإدارات الخليجية يعد 


الد كور أبو يعرب المرزوقي 4 
نضوب خزائن الأنظمة القومية- أن تلبس كل ليوس. فإذا أضغنا 
إلى ذلك كله أن الفقه لم يعد ذا دور يذكر في تنقليم حياة الدولة 
وامجتمع الحديثين» عا قي ذلك في يلاد الخليج بات هذا التفسير 
.عوقف الفقهاء مجرد دعرى لا يثبتها دليل. 


لكننا مع ذلك ستقيل بأن المؤامرة بين الساسة ورجال الدين 
موجودة فعلاً. وستقبل بأن الشعب صار ذا موف مناف للفكر 
الفلسفي الذي قدمه أصحاب المؤاسرة تقدهاً جعله يكون عدواً 
للدين» وأن هذه الصورة ليس لمن يتكلم باسم الفاسفة وسيطاً 
وحدياً أدنى مسؤولية في وجودها. ستقيل ذلك كله وتسأل: لماذا 
لم بمنع مثل هذا الأمر الذي لا يمكن تفي نظيره قي الغرب الوسيط 
والحديث إلى حدود ما بعد الشورة الفرتسية وجود ميدعين من 
ححم ديكارت ولاينيتسى وحاليلي ونيوتن وكل فلاسغة المثالية 
الآلمانية الذين هم أقرب إلى التصوف والكلام منهم إلى الفلسفة 
ذات المنشأ العلمي؟ هل كان رحال الدين المسيحيون والساسة في 
أوروبا دموقراطیین ؟ هل كانوا لا يسآمرون على أصحاب 
الرسالات من الفلاسغة الثوريين والتتويريين؟ ألم يعان كبار 
القلاسفة من الرقابة .كن فيهم كنط المج به في مسألة العلاقة يت 
الدين والفلسفة؟ 


وهل يمكن لمن يعلم تاريخ الغرب الحالي من بدايات تهضته إلى 
الآن أن يجهل أن الخحروب الدينية الي عرفها الغرب لم نعرف حتى 


f.‏ تعقيب على ميحث الدكتور طيب تيزيني 
واحد قي المئة متها ؟ هل فنا حرب المنة عام؟ وحرب الثلاثين سنة؟ 
والحرب بين الكاثوليك والبروتستئت ؟ أوليست الحرب الدينية 
ما تزال سارية المنعول إلى الآن في موطن الفلسفة الإجليزية ذاته؟ 
لماذا كل ذلك لم نع من وجود الإبداع الفلسفي ؟ لماذا لم يقل 
أحد إن هذه الحرب هي بين القللامية والتنويرية لو كانت التتويرية 
العربية فعلاً تنويرية؟ هل أصبحوا أكثر فهماً للديموقراطية والتتوير 
مسن أصل الغرب المصنع الحديسث وأبي الليكوقراطية الغربية 
الحقيقية؟ أليس تأثرهم بالفكر اليعقويي الفرنسي هو أصل كل 
الأدواء الي يعانون منها؟ 

إن كل تفسير لا يقبل الطرد والعكس ليس بتفسسير فلسفي إذ 
حصى الحالات الخناصة تصبح عامة لكي تفسر حتسى في 
خصوصيتهاء وإلا فتفسيرها ليس فلسفياً بل هو جرد تخمين لا 
يسمن ولا يغ في جال البحث الفلسفي الذي يريد أن يعالج 
الأمور؛ لا أن ييحت عن التبريرات الي تحول دون فهمها لعلاحها 
العلاج الشاق. وبذلك يتبين لكل ذي بصيرة أن العلة غسير 
موجودة وأنها حتى عند التسليم بوجودها لا تفسر ما يراد 
تفسيره بها. لكن اعتراضنا لا يكون سليماً إذا لم يقدم التفسير 
الذي يستجيب لشرط الطرد والعكس» دون أن نطيل لكوننا بنيسا 
محاولدا عليه قلا تكرر ما قدمناه قيها. 


تحن نرعم أن العلوم ال نشأت نشاة أهلية تدرحت إلى 
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السؤال التأسيسي» فآصبحت ذات تظر رما بعد) لله خسائص 
السؤال الفلسفي» لذلك فهي قد كانت متشا فكرنا الفلسفى 
الذي كان خاصاً ثم صار عاماً لكون غيرنا بلغ إلى ما عائله. وقد 
اعتبرنا ثورة اين خلدون أفضل ممثل هذا المسار. 

ونزعم أن العلوم الي عدت دخيلة في البداية- وهي في الحقيقة 
كانت قد توطنت الشرق العريي قبل الإسلام- صار بعضها 
ملتحماً محريات الأمور المؤثرة في الإبداع النظري فم استيعابه 
استيعاباً حعل السؤال القلس في يتولد عنه فيصيح كففاً نحاورة 
الفكر اليوناني محاورة نقدية» تمكن من تجاوزه إلى ما صار أساس 
النهضة الحديقة الي يدأت بواكيرها فيهء واكتملت قي النهضة 
الغربية كما هو الشأت بالنسبة إلى الرياضيات ححاصة خالصها 
ومطبقها. آما بعضها الآخر فلم تكن المدة فيه كافية أو رعا لم 
يكن اندراحه في جريات أمور الحضارة العربية الإسلامية كاقيا- 
لتحقيق هذا الاستيعاب» حاصة والهجمات البربرية ر المغول من 
المشرق والصليبيون والاسترداديونه من الغرب ) كانت قد مارست 
التهديم التسقي للمقومات الحضارية. لذلك فإن قكرنا فيها م 
يصبح في مستوى السؤال الفلسقي للبدع: ومن آمثله ذلك نظرية 
الشعر» ونظرية الدولة» ونظرية الطبيعة» ونظرية التاريخ الطبيعي 
إخ... وفيها جميعاً كان العائق من الفاسفة ذاتها لكون الفلاسفة 
العرب فضلوا نسقية النظريات الأرسطية على ما كانت إرهاصات 


بخن تعقيب على عبحث الد کور طيب تيزيني 
التجريب تدعو إلى التخلي عنهء واستبداله بنظريات أخرى أكثر 
تماعة تفسيرية كما كان الشأن في جال الفلك والطبيعة ر انظر مغلا 
الزاسل بين ابن سينا والييروني ). 

وهذا التفسير بنضوج الشروط الذاتية للقول النظري يصح 
طرداً؛ لآن حصوله ملازم لحصول السوال الفلسقي عتدتا وعد 
غيرنا من الأمم الي تحققت فيها ظروف مشابهة لظروفتا كما هنو 
الشأن في أوروبا الوسيطة وأوروبا النهضة وأوروبا الحديفة. وهو 
يصح عكساً لأن عدمه ملازم لعدم السؤال الفلسفي عندتا وعند 
الأوروبسين وقي الشرق الأقصى وف الحضارات التقدمة على 
اليضارة اليونانية. وهذا التفسير بالشروط الذاتية للقول التظري 
ليس من بنات فكرناء بل هو التفسير الإبتسمولوجي ( نضوج 
الشروط الذاتية للقول النظري ) والاحتماعي ( نضوج الممارسات 
العملية المعتمدة على الخبرة العلمية ) عند كل الفلاسقة بدءا عقالة 
الألف من ميتافيزيقا أرسطرء وتثنية بالمقالة الثانية من كتاب 
الحروف للفارابي» وحتما عقدمة اين خلدون إذا ما اقتصرنا على 
معرفة المعرقة في العصر الذي تحاول قهم ما حصل فيه قضلاً عن 
التفسير الحديث للظاهرة الفلسفية والعلمية يضربي شروطها الذي 
-تفسيرها- لا يشكك فيه أحد. 


# نا #* 
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المسألة الثانية: مفهوم الفلسفة 


الشك الثاني: 

هل يصح أن نواصل حصر مفهوم الفلسفة في معناه التقليدي فنقصر 
الأمر على المعركة التقليدية بين العقل والتقل؟ أم آن البحث في تحديد 
إضافات الفكر العربي الإسلامي يقتضي أن نأخذ يتعريف الفلسفة 
الواسع فتضم إليها ما كان يعد من البحوث الدينية والأدبية التي 
يستهين بها (الفلاسفة) والتي كات فيها إبداع حضارتنا ثورياً لکوته حقق 
ما صار أساساً لتجاوز الإيتس_مولوجيا الطبيعية الساذجة يإضافة 
إيعسمولوجية التأويل إلى إبستمولوجية التحليل» فيكون بذلك من كان 
يعد من ألد أعداء الفلسفة أكثرهم فضلاً عليها من الذين يزعمون 
تیلها ؟ 
النقاش: 

من المعلوم أن الصراع والعارضة من شروط التحدي الدافع إلى 
الإيداع» حتى إن تيتشة نسب اكتشاف لمنطق إلى الجدل الديي. 
ومن المعلوم كتلك أن جل العطريات الي حلصت العقل الإتساني 
من العام المنغلق في الفيزياء القديعة مصدرها الفكر الديي ر انظر 
هناد اعتراضات الغزالي على جاليتوس في نظرية الفرق بين أجرام ما 


Ys‏ تعقيب على مبحث الدكتور طيبه تيزيني 
قوق القمر وأجرام ما دونه ) وأن الموقف النقدي من العرفة 
المطايقة هو في الأصل موقف الفكر الديِي ( إذ يكفي أن نعم أن 
الخد من المعرفة العقلية أو وضع معايير لاستعماها الميتافيزيقي مطلب 
ديتي في الأصل ) وأن المنهج التأويلي المكمل للمنهج التحليلي لا 
ينكر إلا جاهل بتاريخ الفكر الإنساني أن مصدرء الأول والأخير 
هو الفكر الديي. فما يعد أساس كل العلوم الإنسسانية 
Ll (Geisteswissenschaften)‏ الذي تتميز به عن العلوم الطبيعية 
(Naturwissenschaften)‏ وأساس اعتراضاتها الفلسفية على تعميم 
مناهج علوم الطبيعة على علوم الإنسان ليس إلا ما ينسبه الفكر 
الديي إلى الإنسان من تعال على الشروط الطبيعية الب لا تكفني 
وحدها لتفسير سلوكه ذي التعقيد الذي لا يقاس يه تعقيد أي 
ظاهرة طبيعية مهما مت. ولعل سر فشل العقييدة الما ركسية هو 
تجاهل هذا الأمر ومواصلة القول بالموقف الوضعي البداتي في محال 
علم التاريخ الذي تصوره الا ركسيوت» قد صار علماً من جمس 
علوم الطبيعة قبل الشروع في المراحعات اللي يلغت ذروتها في 
عدة مدارس بدءاً.مدرسة فرنكفورت وعثماً يكل تقازيح الفكر 
الذي يوصف .ما بعد الحديث. 

لا أفهم قي هذه الخالة كيف يكن أن يطل بعض الفكرين 
العرب في طرحهم التقليدي لإشكالية العلاقة بين العقل والنقل» 
لكأن علوم النقل خالية من الشروط العقلية للمعرفة العلمية الناسبة 
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لموضوعاتهاء ولكأن العلوم العقلبة حالية من الصروط التقلية 
(المعطى سواء کان من جنس المعطيات الطبيعية التي تسعمد من الملاحظة 
العلمية أو من جنس العطيات التاريخية التي تستمد من امسطاق الوثائق 
والآثار ) الي لا غناء للعقل عنها لئلا تكون أحكامه محرد تنمين 
غتصبح قوانين علمية. وإذا كان الدين له مقدساته ال هسي 
المعطيات النصية والتاريخية الي يطبق عليها اللتهيج الذي هو العلوم 
المساعدة وجلها مشتركة مع العلوم الفلسفية ر المنطق والرياضيات 
واللسانيات ) فإن الفلسفة لها مقدساتها الي هي المعطيات 
التحريبية والتاريخية ال تطيق عليها المنهج نفسه مع فارق وحيد: 
هو تسايم الفكر الديي بنسبية علمه لمعطياته وادعاء الفقكر 
الفلسفي القديم والوسيط المعرفة الحيطة إلى أن تخلى عن هذا 
الزعم بعد القلسفة النقدية الي هي كما أسلفتا ذروة الفكر الديي 
الإصلاحي المتخفي في أسلوب فلسفي كما سبق أن بينا في بعسض 
كتبنا تأبيداً با جج العقلية والشواهد النقلية لتأويل نيتشة للفلسفة 
الكنطية. 

ذه العلة يكن القول: إن تقد الفلسغة القدعة الذي بدأ 
ساذجاً في حاولات الكلام الأولى رانتهى إلى ذروته في كتابي 
(تهاقت القلاسقة) للنظر و(فضائح الباطنية) للعمل عقلان اليداية 
الحقيقية لتجاوز التقايل السطحي بين الفكرين» وتأسيس الفلسفة 
العربية الإسلامية الحقيقية بحيث يكون الغزالي صاحب الفضل 


لف تعقيب على مبحث الدكتور طيب تمزيني 


الأكبر على الفكر الفلسفي يفلاف ما يذهب إليه من يحصر 
الفلسفة في شكلها القديم عند من يطلق عليهم اسم القلاسفة 
تقليديا. وبداية من هذا النقد صارت كل العلوم الي كانت تسمى 
نقلية علوماً تتوسل توسلاً صريماً ومؤسساً العلوع الفلسسقية 
الأدوات: المنطق الذي أصبسح حزءا لا يتحزأ من كل ما كان 
يسمى بعلوم الأصول وحاصة الثلائة الرئيسية أعي أصول الفقهء 
وأصول الدين» وآصول النحوء بل وحتى أصول الشسعر ( انظر في 
ذلك كاب حازم القرطاجني في الشعر ) ثم الرياضيات خالصها 
(كاختدسة والعدد والجبر ) ومطيقها (كالفلك والحساب والموسيقى) 
وعلوم اللسان والتأويل ( فنون البلاغة والتقد الأدبي ) . ويكفي أن 
أداة الأدوات في العلوم الدينية عي علم التاريخ بات أمرا يسعى 
رجال الدين حتى قبل ابن خلدون لجبعله علماً عقلياً وليس علماً 
نقليا 


إذا فهمتا الفكرين الفلسفي والديي هذا الفهسم لم يعد يوسعنا 
أن نعود إلى الخصومة الساذحة بين عقل بلا نقل ونقل بلا عقل» 
لكأن معتقدات الفلسفة القدعة والكلام الساذج ما قزال سارية 
المفعول» ولكأن الفكر العربي المعاصر لم يسمع بالثورة الي 
حدثت ي إبستمولوجيا العلوم الطبيعية من حلال ما وجهته إليها 
إيستمولوجيا العلوم الإنسانية منذ نهايات القرن التاسع عشرء بل 
وحتى (إبستمولوحية) الفدون الأدبية والجماليات منذ النصف 
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الشاي من القرن العشرين. لقد مسار علساء الدين ثل القرول 
الوسطى وحعى من يوصف منهم بالظلاميين حاليا أكخثر 
وعياً إيستمولوجياً من فلاسفة العرب امحدنين من قصور الفكر الوضعي 
النظطري (عمعاانالدمم ما) و الفكر الو ضعي العسلي (Le marxme)‏ 
هما الفلسفة ولا شيء دون ذلك. ١‏ 

يكفي كلاماً إيديولوجياً: ظلامي وتقدمي وين ويساري هذه 
أوصاف لمواقف سياسيةء يل وسياسوية لا علاقة ها بالفكر 
الفلسفي الحقيقي الذي يقوم الأمور الفكرية بنجاعتها التفسيرية 
وبقدرتها الإبداعية الي تساعد على فهم ما جعلت لتفسيره 
وليس دورها تبريرياً لعجز التب عن الإبداع: عجزها الذي لا 
تفسره المواقف العقديةء بل انعدام تحقق الشروط الموضوعية قي 
نظام إنتاج المعرضة وحفظها وتبادنها واستهلاكها في جتمعاتتا 
والشروط الذاتية عمد الباحئين الذين يسعون إلى متاسمة أهمل 
السلطات مهمة الوصاية والاستفادة من مزايا السلطة يدلاً من 
التفرغ للمعرفة: أول مسن يني عسن المعرفة القيمة الذاتية 
والاستقلال اللثقفون الذين يريدون توظيفها لخدمة سلطان آخر 
غيرها. عندما أعتبر الفكر في خدمة السلطة السياسية قفي عنه 
سقطاته الذاتي لاستبداله بسلطان مستعار هو توظيف السياسي لي 
في مشروعاته المتتاقية بالذات مع المعرفة الموضوعية الي تحد من 
سلطاته المعتمد على الكذب والتمويه يسلطان الصدق والحقيقة. 


YA‏ تعقيب على مبحث الد کتور طيب تيزيني 
المسألة الثالثة: الحل المقترح للأزمة 


الشك الثالف: 

هل يمكن تحقيق التميز الفلسفي العربي بمجرد الل المقترح للقضية 
الشائكة الخاصة بالعلاقة بين الفلسفة والدين مأخوذين بالعتى المؤسسي 
الخارجي. لا بمعنى ضربين أو شكلين من العلاج العقلي لأهم إشكالات 
الوجود الإنساني» وهل هذا الحل هو حقاً الجل الكدطي كما يؤكد 
الأسعاذ تيزيني؟ 
النقاش: 

يتعلق الحل المقترح بمسألة العلاقة بين الدين والفلسفةء العلاقة التي 
تصورها الأستاذ تيزيني أصل كل أدواء الفكر الفلسقي العريسي» 
وصاغها في شكلها التقليدي الذي يمكن أن نعتبره ثمرة التصور العسامي 
للدين كما ساد عمد فلاسفة القسرون الوسطى الذين يفسروت الوحي 
والنبوة بنظرية الخال وبنظرية ضروب القول التعليمي الأرسطيتين. 
غهل الل الذي يقدمه الأستاذ تيزيتي والمتمقل في الفصل بين 
الفلسقة والدين فصلا عازلاً يجعلهما حزيرتين لا يصل بينهما أدنى 
جسر حل فلسقي مكن أولا؟ وهل هو حقا الحل الذي ينسبه إلى 
كتط سواء أذ هذا الحل مفصولاً عما أدى إليه لاحقاً في المثالية 
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الألمانية أو موصولاً مستتبعاته فيها وفي الفكر الألماتي منذئذ إلى 
الآن ٩‏ 1 

فسواء انطلقنا من ضروب النقد الثلاثة أو من كتاب الدين 
عمقتضى العقل pra,‏ ذه Die Religion imerhalh dor Cirenzen der)‏ 
لسسع bse‏ ) أو كناب المنصومة بين الكليات ف ثلائة 
خصو liil (Der Streit der Fakultû ten in drei Abschniller) Û‏ لا 
عكن أن نقبل هذه النسبة. والمعلوم أن النقد الثاني يقول .كسلمات 
العقل العملي التي هي جوهر الدين غاية للأحلاق. والمعلوم أن 
النقد الشالث ليس إلا التأسيس شبه التجريسي على حرهر ما 
تد ركه ملكة الحكم الحمالي والغائي ( التجربة الجمالية وتجربة 
الجلال بضربيه المؤثر بالانبهار أمام العظمة والؤثر بالرهبة والخشوع 
اللذين من جدس العبادة ). وقبل ذلك أليس كنط قد اعترف في 
النهاية أن المبرر الأساسي لنقد العقل النظري هو توفير الشرط 
الضروري والكاقي لقيام الأخلاق والدين ويصورة أكثر صراحة 
الإبمان أعني الأسس الثلاثة للاستعمال العملي للعقل: الله والحرية 
الإنسانية وخلود النفس البشريةء وذلك قي مقدعة الطبعة الثانية حيث 
قال" وهكذا فانه ليس بوسعي أن أقبل باستخدام (مفاهيم) الله والخرية 
وخلود التفس تصالح استعمال العقل عملياً إذا لم أحد في الوقت نفسه 
من مزاعمه المغالية, إذ إن العقل لا بد له -لكي يصل إلى مشل هذه 
المزاعم المغائية- من أن يستعمل نوعاً من المبادئ التي تكفي في الحقيقة 
عندما تستعمل في معرفة موضوعات العجربة ال ممكبة وتكفي في الوقت 
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نفسه إذا استعملت كذلك في معرقة ما لا کن أن يكون موضوع 
تجربة مكنة لعحوله فعلاً ودائماً إلى جرد ظاهر من الوجودء فتجعسل مسن 
ثم كل توسيع عملي لاستعمال العقل الخالص أمرا ممسعا. لذلك فقد 
اضطررت إلى رفع العلم لأمكن للإعان: ذلك أن وثوقية الميتافيزيقا أعني 
الحكم المسيق بالتقدم فيها من دون نقد العقل هو المعين الحقيقي لكل 
مجادلة في الأحلاق, هذه الجادلة التي هي دائما شديدة الوثوقية بإطلاق: 
(ich kann also Gott, Freiheit und Unsterblichkeit zum Behuf des‏ 
natwendigen praktischen Gebrauchs meiner Vernurfl nicht einmal‏ 
annehmen, wenn ich nicht der spekulativer Vermunfl zugieich ihre‏ 
Anmassung ûberschwenglicher Einsichten benehme, weil sie sich,‏ 
zu diesen zu gelangen, socher Grundsê tze bedienen muss, die,‏ سند 
indem sie in der Tat bloss auf Gegenstãndc mê glicher Erfahrung‏ 
reichen, wenn sie gleichwokhi auf das angewandt werden, was nicht‏ 
cin Gegenstand der Erfahrung sein katt, wirklich dieses jederzeil‏ 
în Erscheinung verwandein, und so alle praktische Erweitermg der‏ 
ren. ich ıusste alse das‏ قلطت reinen Vernunft fir unmê glich‏ 
Wissen aufheben, un zum Glauben Platz zu bekommen, und der‏ 
Dogmatism der Metaphysik, 0.1. das Vorteil, in ihr ohne Kritik der‏ 


reinen Vermunft fortzukommen, ist die wahre Quetle alles der 
Moralitst wider streitenden Unglaubens, der jederzeit gar sehr 


dogmatisch ist) . 


وهل يوحد من يجهل أن الشكل الذي يعالجه كتاب الدين 
.كقتضى العقل بمجرده ليس شيعا آخر إلا المعركة بين الخير والشر 
استتاداً إلى نظرية المخطيئة الموروثة لداع (0) وفيها يستعمل 
كنط فكرة المسيح مثالاً من مفهوم الإنسان الكامل بالعنى الصو 
للكلمة؟. ثم أعسيراً من يجهل أن كتاب كط في الخصومة بين 
الكليات قد أداتته المراقبة لكونه يؤكد فيه على حق كلية الفلسغة 
أن تبحث في المسائل الديتية استنادة إلى تمبيزه الشهير بين الكلام 
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النقلي الذي يعتمد على النصوص وتاريفها والكلام العقلي الذي 
هو من مهام الفلسفة» وأن كنط قد اعتبر كتابه في الدين السايق 
دقاعا عن الدين المسيحي قي رده على منع السلط له من الكلام في 
المسائل الدينية؟. 

إلى متى يغالط المثقف العربي القارئ العربي الذي يتصرره 
جاهلاً بالفكر الغربي فيسو غ أموراً لا يقيلها العقلل ويعتير ما يمكن 
في الفكر المسيحي ممتنعا في الفكر الإسلامي: متى كانت الفلسفة 
تستطيع أن تحجم عن البحث ف المسائل الدينية» وأن تعتبر اللسألة 
الدينية مسألة غير فلسفية فتكون:" الأسطورة آأمطورة والدين دين 
والفلسفة فلسفة"؟ ما هذا الكلام؟ اليس هذا من جنس الوقف 
الساعي إلى تحييد القضايا الدينية باسم وهم الحوار بين الأديات في 
المستوى القلسفي والديني ؟ هل عكن أن جعل من الحل السياسي 
لمسألة التعايش بين الطوائف شرطا نلزم به الفكر الفلسفي الذي لا 
عكن أن يقنع بأنصاف الحلول في بحقه عن الحقيقة عامة وأسمى 
الحقائق حاصة أعي الحقائق في الفكر الديي الي هي عينها المقائق 
الغلسفيةء وهما حسب هيجل حقيقة واحدة ولا يتميزان إلا 


بالشكل 
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المسألة الرابعة: أساس المشروع النهضوي 


الشك الرابع والأخير 

هل يكفي العامل القومي لتأسيس الإطار الحضاري الذي يؤسس 
مشروعاً فلسفياً يوحد العرب» أو هل هو بالأحرى سيعيدهم إلى التداحر 
بين بين القوميات الفرعية التي استعربت بفضل الإسلام؛ ويمكن أن تعود 5 
قومياتها غير العربية مثل البربر والأكراد وكشير عداهم من القوميات 
غير العربية »كما حدث عندما كان من نعائج توكيد الأتراك على 
القوهية النركية إحياء كلل التعرات القومية التي قضت على الخلافة 
الأخيرة ؟ 


تصور دعاة القومية في المشرق العربي أنها الل الأمشل للتعالي 
على التعددية الدينية» وللتحلص من الدولة العثمانية إل صارت 
تعتبر استعمار! وخاصة من قبل النخية العربية ذات العقيسدة 
المسيحية . وطبعاً فكل مسسلم من المغرب لايمكن أن یری هذا 
الرآي لكوننا مديئين ببقائدا مسلمين وعربا للدولة العثمانية الي 
حالت دون بلوغ حرب الاسترداد إلى المغرب العربي لتمسيحه 
كما فعلت في كامل تراب الأندلس وجنوب إيطاليا (يكفي تذكر 
استعمار شارل انامس لتونس لمدة تناهز نمف القرن في القرن 
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السادس عشر» و كاد يجحسجحها لولا التدععق العثمانى. وقد بدا هذا 
الحل ناحعاً في البداية عند إحوتنا في المشرق العريي» إة سرعان ما 
وظف في ما يسمى بالثورة العربية الكبرى الي كلف بقبادتها 
شريف مكة بتدبير وإجاء من نصائح الأصدقاء الإتليز. لكن هذا 
الحل سرعان ما تبين مصنرالمتسكلات أكير وأطر مسن 
المشكلات الي قدم حلاً لها. فهو قد أحيا النعرات القومية على 
مستويين: ضمن ما استعرب من شحوب الأمة الاسلامية ثم بين 
شعوب الأمة الإسلامية الأساسية الي صنعت تاريخ الإسلام: 
العرب والفرس والأتراك. 

ومنذ أن ججحاوزت أوروبا فكرة الدولة القومية الى عجرنا عن 
تحقيقها تردت هذه الدولة القرمية في الحقيقة عندنا إلى الدولة 
القطرية الي باتت تبحث ها عسن مقومات القومية بالاستناد إلى 
التاريخ المتقدم على الإسلامء وعا حصل خلال حقبة الاستعمار 
حتى وإن ظل الإعلان عن هذه النزعة يقدم بالكثير من الاحتشام 
وف بضع القترات دون يعضها الآخر. وقي الحقيقة فإننا لا يعكن 
أن نقهسم تاريخ العرب الحالي إلا بالتنافس بين هذه القومييات 
المتقدمة على الإسلام» وبتآثير المستعمر وثقافقه الي تنافس 
مقومات الثقافة العربية يامسم تحديث سطحي يعوض الأصذ 
بالأسباب بالأحذ يأغاط العيش والتتائج: بين قومية عراقية تتغنى 
بتاريخ ما بين النهرين» وقومية مصرية تتغنى يعاريخ الفراعنة» 
وقومية شامية تتغنىء لست أدري بهاذاء وقومية تونسية تتغنى 
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بالأجاد القرطاجتيةء وقومية لبنانية تتغنى بالأبحاد الفينيقية إخ... 
ويذلك توطدت قوميات زائفة فبتنا دون القومية العربية وفقدنا 
كل رسالة كونية يكن أن تصل إلى السقف الذي حدده دورنا 
التاريخي الكوني الأول» وصار الكثير منا حلمه الأكر أن ييح 
تسخحة من مستعمر الأمس. 

ماذا يمد في مقترحات الأستاذ تيزيي: انكماشاً على العروية 
دون مضموت يحدد رسالة معينة. بماذا سنصمد أمسام الدعسوة 
الشرسطية ( من شرق أوسط ) وجل أقطارنا روابطها الموضوعيسة 
( أعين الاقتصادية والسياسية وحتى الثقافية ) عستعمر الأمس 
أقوى بأضعاف من روابطها بالأقطار العربية الأعصرى؟ وما 
المشروع التاريخي الطموح الذي يمكن أن نقدمه للشباب حتى 
يصبح قادرا على النشوة الوحودية الي تصاحب المشروعات 
التارجية الي من جنس ماقدمت فلسفة الثالية الألمانية للألان 
فوحدتهم وجعلتهم أعظم أمم أوروياء بعد أن كانوا إلى منتصف 
القرن التاسع عشر أقلها تقدما وتحديشا ومنقسمين إلى ما يناهز 
ال٠ ٠١‏ إمارة ودويلة» حتى نضرب أمثلة حية وحديئة قلا نوصم 
بالماضوية إذا قدمنا مال النهضة العربية الأول ال كانت مشروعاً 
كونياً ولم تكن جرد وصفة قومية كالتي بجدها في ما يسمى 
عشروعات الفلسقة العربية المعاصرة؟ 


لن أطيل القول في هذه المسألة يكفي أن أبقي السؤال معلقاً: ما 
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المشروع القومي ظرفاً والكوني رسالة في بناء النهضة العربية الثائبة 
على القرمية العربية؟ وحتى لا يتحول البحث إل متازعسات 
سياسية هي أكره ما أكره لكونها هي الداء الذي حال دون نينا 
والبحث الفلسفي والعثمي الجادء يكفي أن أصير إلى فاد لتهسم 
أن کون كل شيء ذا بعد سياسسي يعني أنه صار كله سياسياء 
حيث أصبح يغ عما هو أهم من كل فكر سياسي بالمعنى المباشر 
للسياسية» أعن الشروع النهضري الذي يقدم وا للأفق 
الإنساني وليس بحرد وصفة قومية من جنس السؤال السخيف: 
كيف نلحق ب ركب الحضارة فنكوت مشل الأوروبيين يدلاً من 
تقديم نموذج جديسد للإنسسانية بديل مسن الإتسسوية العربيسة 
(وعلاماتها هي في الحقيقة الذاتية الى يعتبرها الأستاذ التيزي 
قيمة القيم في مقترحاته). هذه الإنسوية تعيش في أزمة وليس في 
الغرب. كما يتصور البعض مثال أعلى يحتذى إلا إذا تصورنا غاية 
تطوره أعينٍ العولمة غاية ينبغي السعي إليها. ويكفي أن نتصور ماذا 
كان يمكن أن يكون الأمر لو أن العرب في نهضتهم الأولى سألوا 
مفل هذا السؤال: أما كان أقصى ماعكن أن يحصل أنهم 
يصبحون غساسنة ومناذرة على بكرة أبيهم؟ 


6 * ¥ 


(نحو قلسقة عريية متميزة) 


أبو يعرب المرزو: 


س له س 

لعلتا نلاحظ في أيامنا الراهنة ظاهرة حديدة أو فيها كثير من 
الحدة تجعاح الفكر العربي» بأنساقه كلها أو في معظمها؛ تلك هي 
تعاظم القلق سطحاً وعمقاً حيال (الصير) ) العربي. فمتف عقد 
ونيف من الزمن» أي منف بدايات تش گل ما سيّعرف ب (التظام 
العالمي الجديد) الذي اكتسب مصطلح (العولمة)» راحت تتضح 
لدى الفكرين والسياسيين العرب عموماًء ولدى أرهاط معينة 
منهم على تحو حاص» بعض مات هذا النظا دون أن يتتهي 
ذلك إل حالة من الإجماع النسبي. ولكننا نلاحظ أن واحدة من 
هذه السمات رعا أعذت تُفصح عن نفسها بوضوح قليل أو 
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كثيرء وعتابتها أحد المدامل الحاسمة إلى ضبط البتية العامة 
الحاسمة للنظام المذكور۔ وقد نعبّر عنها بالصيغة التالية: إن العولمة 
تتجسد في كوتها نظاماً اقتصادياً وسياسياً اشر اا يسىعى› 
عبر آلياته وإمكاتاته الكبري إلى ابلاغ الطبيعة والبشر في سبيل 
تلهم وهضمهم ومن ثم تقيتهم ميلعاً. 

كان ذلك عتابة تبشير ما تقدمه (إما بعد الحدائة) مسن طرح 
يتلخص بالدعرة إلى إسقاط (الأغاط الأساسية)» التي تكونت قي 
التاريخ الأوربي منذ بدايات العصر الرأسمالي» مثل العقلاتية 
والدعوقراطية والحداثة والقلسفة والإيديولوحيا. .إلخ. أمَا مسوغ 
ذلك فيقوم على أن تلك الأنماط قد (استتفدت) تاريياً. وتکتمسل 
اللرحة حين تتبيّن أن الدعوة المذكورة تتسع لتشمل (أغاطا) 
آخرى ذات حصوصيات بالغة الحساسية والرهافة قي حياة البشسرء 
تبرز في مقدمتها (الهرية) و(التساريخ) و(الوطنية) و(القومية) 
ودالتراث) و(العقاتد) الدينيسة وغير الدينية المحفرة على التقدم 
الإنساني. في هذا وذاك تتقاطع ما يعد الحداثة مع النظام العالمي 
الجديد - العولمي» ليصل هذا الأعصير - تحست دواعي بيه 
الأساسية ووظائفه المركزية - إلى الدعوة لتفكيك الحدود بين 
الدول والمراكز الحضارية والهيئات والمؤسساتء تهيئة لرإعادة 
يناء العالم) وفق الميادئ والقواعد والمثل؛ التي تقتضيها ضرورات 
(الكونية الجديدة)» (كونية السوق السلعية) بوصفها يهاد (القرية 
الكونية الواحدة). 
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في هذا السياق الكوني التساريخي» جد المفكرون والسياسسون 
وجموع من العاملين تي الحقل الثقاق العربي أنفسهم قي وضعية 
تبدو وكأنها مباغتة للجميع؛ وتأخذ عليهم أنفاسهم. قإذا کان 
التدفق الغربي الحديث (الاستعماري الإمبريالي) بابْماه العام العربي 
قد حدّد سقفه بحيت لا يخرج على ضرورات الاحتفاظ بالهويات 
الوطنية امحلية والدولتية في هذا العام تمدود توظيفها في خدمة 
مصاحه الاستزاتيجيةء فإن النظام العالمي الجديد رفع هذا الستف 
إلى حدّه الأقصى المختمل: تفكيك كل شىء وإسقاطه لصاح 
(كونيته السوقية السلعية) المأتي عليها. وقد أتى ذلك ليواطئ على 
حالة (الخُطام العربي)» باتماه أن يُفضي ذلك إلى إغلاق ملف 
الرهانات العربية التاريخية التو حة. 

واللآفت بقوة أن دعوة التفكيك والإسقاط تلك تأتي في 
اللحظة الي أحذ يتضح فيهاء لنحب ثقافية وسياسية وغيرهاء أن 
ما يسعى (العوليّرن) إلى إنهائه في عالمهم الجديد» هو - بالضبط 
وضمن الخصوصيات الطابقة - ما يفتقده العا م العربي وما يعمل 
جموع من مثقفيه وسياسيّيه على التأسيس له: إن الدولة القومية - 
الفيدرالية مشلا - والدعوقراطية السياسية» والحراك السياسي 
والثقاي» ومشاريع التدمية الشاملة في إطار إصلاح وتحديسث 
عميقين للمؤسسات العامة والخاصة وضمن تمع مدني مفصوح» 
إن هذا وذاك إضافة إلى إعادة بناء النظام الثقاتي العربي والقوة 


a.‏ تعقيب على ميحث الدكتور أبو يعرب الموزوقي 


الذاتية في كل بلد عربي» هو كله مطروح على بساط اليبحث 
بهدف إنهائه على صعيد كونه لايزال طموحا عربيا. وفي هذا 
كله» تقف مسائل التراث العربي منهجاً وتطبيقاً وعبرها مسائل 
الثقافة العربية عموساً في موقعها الراهن مسن الداعصل العربي 
والخارج الكونيء الغربي مته تخصيصاًء لتطرح أسعلة جديدة 
يخترقها جميعاً سؤال المستقبل والصير والآفاق الحتملة. 

في ذلك المنعطف التظري والمنهجيء يبرز ذلك السؤال الأحير 
بصيغة يمكن تحديدها وضبطها على النحو الشالي: أما زال محتملاٌ 
المحازقة بالتفكير في مشروع نهوض جديد» يجيب عن الشكلات 
المكدّسة والمعلقة القديمة والستجدة ف الواقع العريي الراهسن»ء 
ويؤسس لعملية التقدم المعقدة؟ ويأتي هذا السؤال في سياق 
عاولات تأبيد والتخلف) العربي» يحييث يصير رتخلفة قصٌدياً 
خرص الساعون إليه قي الداحل كما في الخارج على زرعه قي 
عمق المجتمع العربي. ولعل الجزائر ولبنان يقدمان نمرفحين بالغي 
الأهمية على ما نحن بصدده. وملاحظ أن الحرب الأهلية قي لبان 
بطريقة أو بسأخرى أسهم فيهاء بدرجة معينة» بحيث اكتسبت 
الحرب المسلحة صيغة حصرب فكرية وإيديولوجية. ولكنها - قي 
أساسها - لم تكن حرياً فكرية وإيديولوجية» ناهيك عن القول 
بكوتها (حرباً فلسفية بين الإيمان والإلحساد)؛ كما يرى الأستاذ 
مرزوقي لي مشه الذي نحن بصدده هنا (ص8١‏ من البحث). 


الدكتور طيب تيزيني ۱ 

إن رأ مغل هذا الذي يطلقه الأستاذ مرزوقي يغيب أشوام 
المصالح الاقتصادية والطبقية والطائفية والسياسية والإدار ية إل 
الي كمتت وراء المرب المذكورة وجاء الفكر العلائفى ليطهر 
عشابه تلخيصاً واعتزالاً مکتفین لا أولاء ونح الفكر (الفلسفى) 
درر! مضححمما جد تفسيره في المتظومة الفلسفية الثالية الي قري قي 
الأفكار (الفلسفية) عوامل التغيير الاحتساعي ثانيساء ويد في 
الصراع بين الإعان والالحاد خلاصة تلك الأفكار ثالنا. 


¥ #6 ع« 


من ذينك الموقعين ينطلق الباحث في جثه» متجهاً نمو متسروع 
يؤسس ل(فلسقة عربية معاصرة). فالنظر إلى (الفكر) من حيث 
هو مقرم الواقع والتاريج من طرف أولء وتحديد (هذا) الفكر 
عتابعه فكرأً إعاتياً وفكراً غير يماني من طرف ثان» هما ما يؤسس 
لجموعة الأفكار ال قدمها الأستاذ مرزوقي في البحث إياه. فبدلاً 
من العمل على تقصي الخصوصية التارينية لفحمل الذي يراد له أن 
يكون حاضنة الفكر الفلسفي الذي يسعى الكاتب إلى إنتاحهء 
ينطلق هذا الأير باتماه ذلك مُفعماً بالمقارنات بين هذه الوضعية 
وتلك» وبين هذا الفكر وذاك بحيث تتقشع من يديه الحدود 
التاريخية» الي عل - مع (ذائية الفلسقة) - ذلك الفكر الفلسفي 
على ما هو عليه. من تلك المقارنات ما يعقده الباحث بين ظروف 


Ya‏ تعقيب على ميحث الدكتور أبو يعرب المرؤوقي 
الإسلام الباكر ف النصف الأول من القرن السابع الميلادي وبين 
غلروفنا العربية والإسلامية المعاصرة» وما يعقده بين فكر أبن تيمية 
وابن حلدوت وبين (النظرية الوضعية)» إضافة إلى ما بين إحوان 
الصفاء وبين (الوضعية العملية أو الماركسية) إخ.. (انظر ص: 
1 بهذه الكيفية» تفتقد سياقات تاريخية ثلاثة للظاهرة؛ 
الي تعمل على تقصيهاء وهي: 

)١‏ السياق العمومي الكلي المتمثل ب(العصر). 

۲) السياق العمومي النصوصي المتمثل بالمجتمع الذي أفصحت 
عن تفسها فيه. 

)٣‏ السياق الخصوصي المتعلق بعملية تبتين الظاهرة ذاتها. 

ونضع يدنا على مواقع أعرى حاعة من بحث الأستاذ مرزوقي 
يفصح فيهاء بوضوح مؤسسّسٍ منطقيه عن ذلك النهج اللاتاريء 
الذي يُعيق الباحث قي عملية تقصّيه لحيوية الاريخ الفكسري 
العربي. فمن طرف أولء عيز الكاتب تميسيزاً يكاد يكون قاطعاء 
بالإعتبار الإييستيمولوحي» بين (التاريخي) و(الفلسفي)» وذلىك 
بصيغة التمييز بين (الذاتي والطارئ). فهر يرى أن البحصث ذو 
بعدين: (قاريخي لظاهرة الفلسفة وفلسفي وام ونقسدم 
البحث القلسفي على البحث التسارخي تقديها للذاتي على 
العرضي). (ص .)٠١‏ هاهناء نتييّن غيابا فظا لحدلية التساريخي 


الد کتور طيب تيزيني Yar‏ 
والفلسفي. فإذا كان الأول» حقاء ذا بعد طارئ (عرضي) فاته 
في الرقت ذاته» ذو بعد ذاتي. ذلك لأن عملية جلي المسالة س 
وجه من وجه ذاتيتها؛ فالظاهر يتجوهر» وابحوهر يتمظهر. وذ 
فإن تلك الثنائية بين التاريخي والفلسفي تفضي إلى النظر للشاريخ 
عثابة (حايلة) تنتقل عليها (حقيقة) الفلسفة من مرحلة إلى أصرى 
وكأنها بنية ثابتة» من حيث الأساس. وهذاء بدوره يُظهر اذا 
وصل الباحث إلى القول بأن (العلل الظرفية)» في نشأة الفكر 
الفلسغي ف الحضارة العربية الإسلاميةء كانت عثابة امتهان هذا 
الأخير (ص .)۳١‏ 

أما من طرف ثانء قإن الحضور الذي يكاد يكون حاسماً للنهج 
اللاتاريخي في يحث الأستاذ أبو يعرب المرزوقي» يعلن عن نفسه في 
واحدة من أعمق وأعقد الإشكاليات في الفكر الإسلامي» وهي 
تلك الي تتمغل في (الوحي). هاهناء قد ثرى أن هذا الأحير ظل 
- في غالب التفسيرات والتأويلات والقراءات الي قدمها حوله 
مفکرون ومتظرون عرب وإسلاميون ومستشرقرن وغيرهم - 
يُنظر إليه كثابته حدثا أو أمرا حارجا على التموضع التاريتي 
اكشحص. بيد أن العودة إلى بعض القراءات والدراسات تنظر إلى 
ذلك رعا على نحو لا يخرج عن هذا التموضع» وذلك حيث يتصل 
الوحي بابي وياليشر. وهذا الأمر يتصل (بآية النزول)» الي يرد 
لذي #الإسراءة/7/1١٠ع.‏ ويتتاول الزعخشري ذلك 


o4‏ تعقيب على مبحث الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
من موقع التمييز بين (نرّل) و( أنزل)» فيرى أن القرآن الكريم 

ُرّلء أي نزل متتّماء في حين يرى أن التوراة والإنجيل انزلا 
والقرق بين هذا وذاك. فالقرآن رل (جملة واحدة إلى ماء الدنيا)» 
ولكنه (نُرّلَ على البي آية آيع على امتفاد عشرين سنة. ولا 
كانت عملية التترّل ذات غاية اتصلت بالني وبالبشر فقد راح 
التساؤل يطرح نفسه فيما إذا كان - من جهة التظر اللاهوتية 
الميتافيزيقية - مُسوّغاً أن يتحدث الرء عن تماه كلسي بين المقناصد 
الإنمية من الوحي والتوضعات البشرية النبوية أو التبوية البشرية 
الي يفضي إليهاء وكذلك بينها وبين (الأفهام البشرية)! ولعله في 
حال الحقاظ على (التوحيسد) وعلى (وحدة الذات بالصفات)» 
يظهر الأمر على أنه أو كأته قابل للتسبيق التاريخي“ سن موقع 
ذلك وف ضوئه أليس عتملاً أن نحافظ على تدفق التاريخ» بل 
على مفهوم التاريخ وسياقه» حين يجري الحديث على (الوحي)» 
الذي أتى من أجل البشرء وكان عليه من ثم أن يعقد صلة ما 
معهي ما هم بشر!. بيد أن الأستاذ مرزوقي - في نهجه 
اللاناريخني الغالب - يرى أن الوحي يجد غايته في بدايته» ومن ثم 
بداييه في غايته (انظر: ص »)۲١‏ دون (التحمين) بأن عملية 


١91 7١ انلر الكشاف للرعشري‎ ١( 
اتظر حول ذنلك كتاينا: الدص القرآني أمام [شكالية البنيية والقراءة - دمشق‎ )۴( 
8. الفصل الخاسي» ختصوصاً صو‎ ۷ 
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(العّذع) به و(تلقيه) بشرياً يمكن أن تجعل منه نسقا ذا (رشع 
بشري)؛ خصوصاً وأقه وكان ينزل حسب الحرادث ومقتضى 
الحال) المشحص"'' . وف الوقت ذاته» نقرأ لدى الباحث ما يدعر 
إلى التساؤل حول الاتساق المنطقي في بحثه. فهو من علرف يكثف 
النظر في الوحي على ذلك النحو (الاختزالي) القاطع» ومن طرف 
حر يعلن (ص ۲١‏ من البحث) أنه (لأول مرة قي التاريخ الإتساقي 
نحد أمة تنفسي الحوية القومية الثابعة والمغلفة. فاهوية في التصور 
العربي الإس لامي هوية مفتوحة... إنها بنية تاريخية لا هيشة 
عضوية). كيف ينظر الباحث إلى ما يبنو لنا مفارقة منطقية في 
هذه العملية؟ 

في هذا انعطق العقد لعلنا نرى أن قراءة الزعنشري لكيفية 
الصدّع بالوحي أولاً والأحذ بالتمييز التسبي بين (كتاب التتزيل) 
و(كتاب التأويل) ثانياء عكن أن يزحرحا تلك الثقالة القاطعة الي 
يراها مع من للفسرين والفقهاء والباحثين الاسلاميين سمة حامة 
من عات العلاقة بين (السماء) و(الأرض)» أي بسين الوحسي 
والبشر. وي هذا السياق» نود الإشارة إلى تقطة قلّما ظهرت على 
أقلام أولعك وغيرهمء على أهميتها الي رعا كانت حامة بالنسية 
إلى مصائر العلاقة بين (المطلق) و(الدسبي) وفيما يتصل بالدين؛ 
تلك النقطة تقوم على غياب أو تغييب (الساريخ ومقرلة التاريخ) 
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۲2۹ تعقيب على مبحث الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
لصا (ثنائية الوحي والعقل). فبغض النظر عن التيار الديي ذي 
الحضور الواسع والقائم على إقصاء العقل والعقلانية» يرى التيار 
الآخر الآحذ بالعقل رالعقلانية أن (العقل) يجد وظيفته الكبرى في 
التدليل على وحود الله عير تجلياته في الكون الطبيعي والإنساتي» 
إضافة إلى وظائف أخخرى. ومن ثمء فهذه الوظيفة تحد حدودها في 
هذه الدائرة. 


سد اسم 


إن إقصاء التاريخ والتارينية عن الفكر العربي الإسلامي» الذي 
يجد مصدره في وحي يُرى أن مبتداه يشير إلى منتهاه وأن متته اه 
متضمن في مبتداه» يجعل من الحديث عن (فلسفة عربية إسلامية) 
يل عن (فكر عربي إسلامي) أمراً غير مسائغ. فسيراً على تقاليد 
أرسى معاللهما ف الغرب العربي بعض المفكرين منهم محمد عابد 
الخابري» يتابع الأستاذ مرزوقي عملية التشكيك القاطع في الفكر 
العربي وفي منتجيه متذ العصور العربية الإسلامية الوسطى وحقى 
المرحلة الراهنة. وكأن الباحث العربي (مكشوب عليه) أن بيدأ 
دائماً من صفر لا تاریغي» ليؤسس عليه (فكراً ريادياً حديدا)» 
أولاً بأول. وف هذه الحال» يفرط ب(تاريخية الأصفار السابقع 
أولأء وب (عملية الزاكم التاريخي) الي تحدثها (الهبرة التاريخية) 
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الكامئة وراء ذلك ثانياً. فيدلاً من (الاسصناس) عقرلة رجدلية 
الاتصال والانفصالى) أو (الاتصال انفصالاً والاتفصال اتصالاً 
الي تطرحها المادية التاريخية الحدلية الي يهاجمها الأستاذ مرزوقي» 
دون تبصّر كاف بهاء يجرّد قلمه إلى إلصاق تهم (الإنشائية الفوقية 
والقول الإيديولوجي البعيد شديد البعد عن القول العلسي _- 
ص۹ )١‏ ب(التجربتين العربيتين الإسلاميتين الوسيطة والمعاصرة). 
ويتابع تهمه هاتين التحريشين ولمنتحيها من الفلاسقة والمفكرين 
العرب» مستخدما قي سبيل ذلك ما أظهرتاه سابقا تحت حدّ (نهج 
المقارنة) بنسيحه الائتقائي اللاتاريخي. قفي مععرض حديثه على ابن 
تيمية وابن خلدونء يعلن أن الخلول الي قدماها على صعيد 
الفلسفة عي رفي كل الأحوال أفضل ألف مرة من كل الحلول التي 
اقترحها آدعياء التفلسف من الحدثين الذين ليس مم ثقافة فلسفية 
تضاهي ثقافتهما برغم اححلاف العصور) ويتابع الكاتب على 
الصفحة نفسها (ص١١١)‏ تشهيره يكل (المتفلسقين العسرب 
الحدينين) بطريقة وثوقية ترتفع عالياً إلى مستوى اس تباحة تاريية 
وحصوصية المراحل التاريخية وشخوصها: (فلا وحود لمتفلسف 
عربي حديث واحد يدعي تقديم المشروعات له من العلم بعلم 
عصرنا ماما بعلم عصرهما قضلا عما يرا به من ذكاء تضرب 
به الأمثال). وأخيراء يكتب الأستاذ مرزوقي مسترسلاً في هجومه 
العقيدي (الإيديولوحي) على كل ما ظهر من أفكار ورؤى 


۸4 تعقيب على مبحث الدكعور أبو يعرب المرزوقي 
ومشاريع فلسفية عربيةء واصلاً بذلك إلى ضرورة إحداث (قطيعة 
إبيستيمولوجية - مطلقة) مع هذا كلهء معلتا - على نحو ضمتي 
كما أعلن الجايري في حيته - أن ما يقدمه قي بمنه المعّتي هنا يحمل 
تباشير (الل العلمي): (فكل المشروعات المزعومة فلسفية (التي 
قدمها مفكرونا) ضروب من العجلة الخالية مسن التودة العلمية - 
ص١١1).‏ 

هاهناء نحد أتفستا أمام تمسوذج من (النقد التصديقي) للفكر 
الفلسفي العربي في تحلياته الممتدة أكثر من ألف وثلاث مقة سنة. 
فهر (فكر إنشائي فوقي إيديولوحي لا علمي دعي عل حال من 
التودة العلمية ص .)١١١‏ وحيث يكون الأمر كذلك» آلا يغدو 
من المسوّغ أن يذهب فكرنا بعيداً باتجاه المصادر البعيدة الحقية أو 
التي يُخفيها نص المرزوقي» وهي تلك التي تمتح من الفكر 
الاستشراقي ذي الترو ع العرقي والقائل - بقلم إرنست رينان: 
(من اأنطاً وسوء الدلالة بالألفاظ على المعائي أن نطلق على 
فلسفة اليونان المنقولة إلى العربية (لفظ عربية)...» فكل ما في 
الأمر أنها مكتوية بلغة عربية). إن التحدث عن (فلسفة عربية) 
ليس» إذنء إلا من قبيل الزيف أو المواربة التاريخفية. لماذا؟ يبعا 
الأستاذ مرزوقي» رعا ضمناء بآن (أيطال - العرب والسلمين - 
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جيم مدن امنا - ص" 1)) بحيث لا يصح أن نعالب منهم 
أنفسهم أن يقدموا لنا رما نتعلمه) على مستوى الفكر القلسفى أو 
النظر ي عموماً. وتي هذاء يلتقسي الكاتب مع رينانت إياف الذي 
يعلن» صراحة ودون غمغسة: (وأعدنى أول من يعزف بأقه لا 
يوجد ما تتعلمه» أو نتعلمه تقريساً. من اين رشك ولا مسن 
العرب)”'؟ . ويعاّل رينان ذلك الحكم قائلاً: (وليس العرق السام 
هو ما يتبغي لتا أن نطاليه بدروس في الفلسفة )!© , 

وإذا كان محمد عابد الجابري قد أحال (غياب) الفلسفة من 
التاريخ العربي إلى اللغة العربيةء الي تقوم - على حد قوله - على 
(نحاصتين اثتتين هما لا تاريخيتها وطبيعتها الحسية)» ما يحول دون 
توفرها (على الأدرات والآليات الضرورية للتفكير» (رمن ثم) 
فهي ليست لغة ثقافة وفك" ء فإن المرزوقي لعله ييل ذلك 
(الغياب) إلى عدد من العوامل يبرز منها هيمنة (المقابلة السطحية 
بين إبيستيمولو جية علوم الطبيعة وإبيستيمولوجية علوم الإنسان 
ذال قامت) على الضرورة السيبية ال تعتبر أساس الأول والحرية 


)١(‏ ص۳١‏ من كساب ريئان: ابن رشد والرشدية - بالعربية ترحمة عادل زعيقر» 
¥ 

(1) للرجع نفسه ص ٤٤‏ -د٤.‏ 

() محمد عابد الخايري تكويى العقل العربى. دار الطليعة: بيررته طا د1۹4م. 
ص۸ كه 


لق تعقيب على مبحث الدكتوو أبو يعرب المرزوقي 
الخلقية الي تعصير أساس الثائية وهما تصوران بدائيان للمعرفة 
العلمية ف الفلسفة القدعة. (صء ١‏ من البحث). ويلحا الباحث» 
في سياق ذلكء إلى حالة الفصل في إتجحاز عملية تحجاوز تلك 
للقابلة» إلى القول بأن ركلا التحاوزين من مقومات المذعصب 
الأشعري وهما أساسا نقد الغزالي للقكر المشاتي وللفكر المعستزلي) 
(تفسه- ص16). 

إن الأستاذ المرزوقي» هناء يريد أن يلما أن إشكالية (التفكير 
البدائي العربي الإسلامي) تقوم على أنه - في تناوله للعلاقة 
الإبيستيمولوجية بين العلوم الطبيعية والأحرى الإنسانية - تورط 
في الحديث عن خصوصية كل منهماء بحيث لا يختلط الفابل 
بالنابل على صعيد التمييز الإييستيمولوجي بين الحدث الطييعي 
والحدث الإنساني. أما الحل» برأيه» فقد أتى من الأشعري» الذي 
- كما هر معروف -- أقصى مفهوم السيبية الطبيعية عير تحويله 
إلى مفهوم (العادة والتعوّد). والطريف في ذلك يكمن في أن 
الباحث يرى ذلك دفعاً للعلوم الغربية وتعميقاً ها (انظر: ص ). 
ولو أن الباحث قد قام بنقد إبيسعيمولوحي للعلاقة الي تدنت» 
لدى جوع من الباحثين العرب (والغربيين كذلك» إلى مستوى 
ميكاتيكي ضار» مع الاحتفاظ يما عل من العلوم الطبيعية والعلوم 
الإنسانية علوما ها تصوصيتها بقدر ما تمتلك الأحداث 
(الطبيعية) و(الإتسانية) من حصوصية» نقول» لو فعل الكاتب 
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ذلك» لكان على قدر كبير من الحقيقة. أما أن ينطر إلى كاد معطي 
العلوم في ضوء وراحد فإنه يكون .عثابة من ينظر إلى علسم الفيزياء 
متماهيا مع علم النفس! 

ولعلنا نضع يدنا على أحد أهم الأسباب الإيديولوجيسة الي 
حدت بالأستاذ مرزوقي إل التظر ل(الفلسفة العربية أو الفكر 
الفلسفي العرهي)» خصوصاً المتحدر من ار العربية الإسلامية 
الوسيطة عثابته فكراً مایا زائفاً إنشائياً إڂ..)» كما ورد معناء 
ذلك اللهاث وراء (الفرب) من حييث هر النسوذج للنهوض» 
محطّماً بذلك ليس حصوصية التاريخ العربي الإسلامي فحسب بل 
كذلك حصوصيات التواريخ الغربية والآسيوية والإقريقية وغيرها. 
فهو يعلن بكثير من الثقة: (والغريب أننا نرى أمام ناظرينا التكرار 
الناحح لتحقيق النهوض في حل بلاد آسيا غير الإسلامية فضلاً عن 
تحربة اليابان في القرن التاسع عشر يتحقق ,كا عائل الشروط الي 
تحققت بها النهضة الغربية» ولا نعي ذلك). (ص6؟١).‏ 


هه َه #6 


س و الم 
في ضوء ذلك كله ومن موقعى نتجه الآن إلى ما دعاه الأسستاذ 
مرزوقي (مشروع تأسيس فلسفة عربية متميزة من حيث هو فكر 


نلف تعقيب على ميحث الد كور أبو يعرب المرزوقي 
متصف بصفتين: تعيير عن وعي نهضوي مقبل أو مدير...). 
رص؟4 من البحشم. فإذا كان الباحث محقاً في النظر إلى ذلك 
المشرووع عثابته (تعييراً عن وعي نهضوي)» فإننا - بعد ذلك - لا 
ندري بالضبط كيف يحقق ذلك بعد أن ترك (الحقل الفكري 
النظري العربي) يباباً. وبكيفية أكثر ضيطأء يتحدد الأمر يصيغة 
السوال التالي: إذا كان الباحث قد أطاح ب(التجربتين الفتسفيتين 
العرييقين الإسلامية الوسيطة والمعاصرة)» الاين مقلا حسالتين 
(استهير القول الفلسفي (فيهما) وكأنه قول تام لكونه لم ينشأ 
نشأة ذائية حلال ممارسة النظر والعمل ~ ص235 فمن أين يبدأ في 
ذلك؟ هل من (صغر راهن) يقطح تماماً مع تيك التحربتين» أم من 
(الغربع؟ هاهناء يدحلا الأستاذ مرزوقي في التباس يقسارب 
التاهة! فهو إذ أدان (التجريتين المذكورتين اللنين تحسدات 
والحال كذلك ما نتعارف عليه تحت حد (الراث الفلسفي 
العربي الإسلامي)» فإن حديقه عن (بعث الفلسفة العربية)» لا 
يعود ذا معنى (ولعلنا نرى قي ذلك أحد التناقضات الي تفصح عن 
نفسها في يعض مراضح البحث الذي بين أيدينا). فالكاتب يعلن 
أن (اشتراط ) العلاقة بالماضي (القائمة على العودة الإحيائية إليه) 
والوكيز على تة عحددة باعتبارها نقطة بداية الاسعداف المكن 
لبعث الفلسفة العربية بعشاً يجعلها متميزة في حضارتناء يوحبات 
جحت مميزات تلك اللحظة). (صغ ٠١‏ من البحث. اتظر كذلسك: 
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ص17). وإذا غضضنا النظر عن ذلك التناقض وافترضنا أن 
الكاتب يود الانطلاق نحو (بعث الفلسفة العربية من حيث هى 
تقطة بداية)» فما هذه (الفلسفة العربية) المعنبة هنا؟ 


قي إجابته عن ذلك السؤال» يؤسس الباحث لعملية انتهاك 
الخصوصية النسبية» ء التي ممتلكها رالفلسفة) وال تجعل منها ما هي 
عليه . قإذا كان حقاً في التشكيك في القاعدة الي تقوم على (رفض 
الفكر الفلسفي باسم الفكر الديئي وعلى رقض الفكر الديي ياسم 
الفكر الفلسقي) - ص 28١‏ فإنه - فيما رجح - على خطاأ 
منطقي ومنهجي فادح» حين يلغي الحدود المنهجية والتظرية 
القائمة بين النسقين المذكورين. فهو يرى أن (الفكر الفلسفي فكر 
لكونه في ذروته سؤال ديئ.. والفكر الديئ فكر لكونه ف ذروقه 
سؤال فلسفي) - نفسه. فإذا كانت الغلسفة غير مضادة للدين 
تحتزمه تقر به نسقاً ذهنياً ذا حصوصية معينة» فإنها - مع ذلك - 
أمر آر مختلف» بقدر ما هو تلف عنها وإلاء فليْفَكَكْ المندرد 
بين الأنساق المعرفية كلهاء لتجد أتفسنا أمام مصطلح (الحكيم 
الموسرعي)» الذي ينطوي على ما يعرفه وما لا يعرفه! وإذا ما 
واجهدا شخصية مئل ديكارت أو لابيستز تود - بطريقة ما- 
بين الفلسقة والإصلاح الدييء (انظر ص۸۸ من البحث)» فإن 
ذلك لا سد المبداً الإبيستيمولوجي للفلسفة» بقدر ما يعيبر عن 
إشكالية التمو الفلسفي في شخصية مؤمن أو فيزيائي أو 


4 تعقيب على هبحث الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
سوسيولوجي؛ وكذلك - وهلا واجهناه يكثافة في الاريخ 
الفلسفي العربي الإسلامي الوسيط - بقدر ما يعبر عن تقية محتملة 
في مرحلة تقاريخية تتحالف قيها سلطة النظام السياسي مع سلطة 
جموعة مؤثرة أو أحرى من الفقهاءء أو -- وهذا محتمل كذلك س 
مع سلطة طاغية لخمهور غاضب مُحيْش. 

ويتضح الموقف التلفيقي في بحث الأستاذ مرزوقي عزيد من 
الوضوح» حين يستحدم إلى جانب ثنائية الدين والقلسفة» ثنائية 
(علوم النقلى وعلوح العقل) -- ص57. والسؤال الذي يفرض نقسه 
هاهنا هو: لماذا الإلحاف على الأخذ بهذه الثنائيات؟ فإذا كانت 
مرححعية (التقل) تتمثلى في مطلق لا يتغير بذاته» بقدر ما تتغير 
قراءاته» فإن مرحعية (العقل) تتمثل في متغير يتغير بذاته» بقذر ما 
تتغير تحلياته. ې ما الهدف من تكسير السياقات والخصورصيات» 
الي تمتلكها المصطلحات رالفهرمات» كأن تقول (علرم النقل)؟ 
والسوال الأكثر أهميسة وحسماء على الصعيد الإبيستيمولوحي 
التأسيسيء لعلّه أن يكون التالي: هل يحتاج (النقل) ما يسوّغه مسن 
حارجحه» وكذلك العقلء والدين» وكذلك الفلسفة؟! لقد 
تساقطت» مسواغات (فلسفة التاريخ)» الي قڌمها هيجل في حیته» 
حيث تبين أن علم التاريخ ليس هو علم (الحدث التاريخي) من 
حيث هو قحسب» وإغا هو كذلك العلم الذي يبحث قي الغايات 
والمقاصد والقيم المطروحة على صعيده؛ قانتهت - بالتالي - 
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المسوغات المعرفية لذلك ال ركيب الملقق: فلسفة التاريخ. أما أن 
يرى الباحث أن (التاريخ هو أخص خعسائص الدين) - صه 23 
فإن في ذلك وحهين اثنين. آما الأول منهما فيقوم على احتمال 
ذلك القولء إذا لحأ الباحث إلى تؤرحة (الحدث والنص) الدينيين 
من موقع تأويل حتمل لذلك؛ وهذا ما لم يتضح في حنه. وييقى 
الوجه الثاني فيقصح عن نقسه بالصيغة التلفيقيةء الي واجهتاها 
عنده على صعيد الثنائيات بين العقل والنقلء والعقل والدين» 
والفلسفة والدين. ولعلتا نذكر عا واجهنا مثيلاً لذلك عند الفكر 
المصري الراحل زكي جيب محمودء خصوصاً في كتابه (تجديد 
الفكر العربي)۔ 

إنهء إذن» نمط من التعمّل شائع قي أوساط من للفكرين 
الإسلاميين يسعون من خلاله إلى تعقيل الدّين وتديين العقل بصيغة 
الفلسفة والدين. وهذا الفط يحورل إلى أحجية؛ حين يُسحب 
على عدد من الفلاسفةء الذين خضعرا لما يقرب من (عاكم 
التفتيش)» مل ابن رشد من القرن الثاني عشر. فالأستاذ مرزوقي 
الذي يطر 23 التاريخ خ النطري (الفتسفي) حارج تاريضه الاحتساعي 
الشخص» » لم يتمككن من تفكيك البنية السوسيوثقافية لمسدث 
(عنة) این رشد؛ فقرآه (من فوق)» مُفرّطاً - بذلك - عا قد تمده 
تنك الينية من (أدلة) على ذلك (اتظر ص۸۲ من البحث). ولحذاء 
فإن اعتقاد الباحث بأن لسوء ابن رشد لتحويل (شرعية الفكر 


1 تعقيب على مبحث الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
الفلسفي إلى مسالة فقهية ثحل بفتوى بدلاً من كونها مسألة 
وحودية حل عا يصقه القرآن الكريم ب(عزم الأمور) - ص6 
ينطلق من تحميل القرآن إياه ما لا يحتمله وهو أن يكون نصا 
فلسقياً. وبهذاء لم يضع يده على آن النص المذكور ليس هو ذلك» 
بقدر ما هو نص يحم على التفكير جدود إبيستيمولوحية بد 
مرجعيتها القصوى في الوجود الإلحي ذاته. وفي هذا وذاك غاب 
أمر ذو بال» هو أن الفكر القلسفي العربي الإسلامي كان عليه أن 
يلف على الفكر الديي التنقيهي» » بدعم من التص القرآقي الكريم 
كي يكتسب أولاً إقراراً شرعياً بوحوده» وكي يحقق - على هذه 
الطريق - استقلاليته الذاتية النسسيية الضرورية حيال الأنساق 
النهتية المهيمنة في حينه ثانياً. 


ين د ا 


والآنء نمة مسألة تلقي بظلاها على العلاقة بين العام والخاصء 
أو الكلي وامخزكي. فهذه العلاقة تظهره في اقل الفلسسفي» 
بصيغتين اثنتين تمم الواحدة منهمسا الأحرى. أما الصيغة الأول 
صح عن نفسها عثابتها إحدى المشكلات اللي عل الفلسقة 
متها موضوع بحث هاء في حين تفصح الصيغة الثاقيسة عن نفسها 
من حيث هي تحسيد لعلاقة القلسفة» بوصقها نسقا نظريا كليا 
عمومياًء بالوضعيات التاريخية والسوسيوثقافية الجزئية الخخاصة 
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بشعب ما أو أمة ما. فإذا ما كان الحدين متصلا بدينك اختبن. 
فده حديث قائم على علاقة التضايف الحدلء وليس على 
التجاور. ومن شان تلك العلاقة الأولى أن تفضي إلى النظر لتكلسى 
العسومي زایا خرصي بحيث تقود العلاقة الثانية إلى النغلر 
للحزئي الخصوصي كلياً عمومياً. وإذا تابعنا ما يتب على علاقة 
التضايف الحدلي ذاتها على صعيد العلاقة بين الفلسفة والأنساق 
النظرية الأحرى (العلوم المُفردة)» وضعنا يدنا على أنها آي الفلسقة) 
هي المعرفة عا هو عام بقدر ما يتعين في الخناصء وعلى أن تلاك 
الأنساق هي المعرفة عا هو حاص بقدر ما تندرج في ذلك العام. 
وحيث يكون الأمر على ذلك النحو» يغدو من قبيل التعسف 
أن نتحدث عن (وحدة البوع البشري وتمائل الشروط الاجتماعية 
بالتسبة إلى مارسات النظرية والعملية والاختلاف الأسلوبي 
بالنسبة إلى الأشكال الي تؤدي وظيفة القول الفلسفي) - 
ص5 ۲۲). صحيح أن هنالك وحدة نوع إنساني؛ ولكن هقه 
الوحدة هي كذلك» يقدر ما هي كثرة. وهذه الكثرة إذ توضع 
بوصفها الوجه الآخر من الكونية الي تشكل الوحدةٌ والحال 
كذلك» وحهها الأول» فإنها لا تختلف عن هذه الأخصيرة اتلافاً 
في (الأسلوب بالنسبة إلى الأشكال اليّ تؤدي وظيفة القول 
الفلسفي) فحسبء بل هي (أي الكثرة) مختلفة عن تلك في بنية 


1 تعقيب على مبحث الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
القول الفلسفي اته. قبدلاً من التحدث عن (ثتائية) أخرى» على 
طريقة الأستاذ مرزوقي» هي هنا ثنائية (الجوهر والشكل))» 
(جوهمرع الوحدة البشرية القائمة على (مائل الشروط الاحتماعية) 
بين البشر وعلى (الشكل) الذي يتحلى فيه هذا (الموهر)» يصح 
القول ب(حدلية الجوهر شكلاً والشكل جوهرً). ومن ئې فإن ما 
يقدمه الباحث على هذا الصعيد لعله يقترب من إحدى صيغ 
(الميكانيكية الصارمة) في قهم الظاهرة الفلسفية. وقد أكد الكاتب 
على ذلك حين تناول علاقة (القومية) ب(الكونية) في الحقل 
الفلسفي. فيقدر ما يخرج المرء من (قرميته) إلى الأفق الكرني» 
يغدر قادرا على إنتاج فكر فلسفي. ويتعبير الكاتب» تقرأ ما يلي: 
(لا عكن أن نتصور نشأة فلسفة عربية متميزة من دون التحلص 
من هذا الزدي المشروعي الذي توقف عند السدود القومية: قلو 
كان المشروع النهضوي الأول مقصوراً على العرب وحدهم لكان 
مثال المسلمين الأعلى أن يحساكوا من كانوا أكثر تحضراً متهم 
ولصار المشكل بالنسبة إليهم ولكان همهم الأول طرح هذا 
السؤال الفاسد والحواب عنه: كيف نلحق يركب الحضارة حتى 
لو کان هذا ال ركب ذاهياً إلى الحاوية) - ص/ا11. 
هاهنا تبرز الأسعلة التالية: 


ما موقع الغرب الأوربي من تلك الشرطية؟ 
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هل ما أتتجه على صعيد الفلسفة ينر ج عن حدوده القومية 
والوطتية؟ 

ألم يكن هذا الذي أنتجه تعبيرا إفلسفياً) عن الإشكاليات 
والعضلات والانتصارات الي مر بها؟ 

أليس الفكر الفلسفي تعبيرا عن (روح) عصره» كما قد تفهم 
الأمر عند هيجل؟ 

هل يوجد الإنسان الفيلسوف بذاته يحرّدا؟ 

تې آلیست اللغة هي الامل اللغوي للفكرء وآليس للفكر 
واللغة حامل اجتماعي مشخص؟ 

أما أن يكون لهذا الفكر (الفلسفي) أفق وفضاء كوني» يخرج 
به عن أفقه وفضائه الحلي» قهذا ما ينبغى التأكيد عليه إنها عبر 
التأكيد على أن ذينك الأفق والفضاء الكونيين كران عير 
الخصوصية الحلية أي عبر الحامل اللغوي والكامل الاجتماعي 
للفكر المعي؛ وإلا فإن السألة تأخذ طابسا تلفيقيا" أر طايسا 
ك وموبوليًاً. 

إن إتداج فلسفة عربية متميزة لسن يكون (قيزهسا) خصارج 
الخصوصية التاريخية العربية» الي من موقعها ولي أفقها المعرني 
والإيديولوحي تفصح عن نفسها. ومن شأن هذا أن يعي أن القيام 
بهذه المهمة التاريئية سيجد موقعه في إطار مشروع عربي جديد 


.¥ تعقيب على مبحث الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
تتحدد أ ركاته في ثلاثة» التحرير الوطيي والقرمي من الميمنسة 
الإميريالية العولية ومن حيبها الاستيطاني الوظيفي» المشرو ع 
الصهيوني الإسرائيلي» والنهوض والتدوير. وبقدر ما يكون ذلك 
الشروع العربي حديداً على الأقلى في المشكلات الي يطرحها 
دوت الإشكالية ال لعلنا نرى أنها هي هي منذ القرن التأاسع عشر 
وال تبلورت في قضايا التقسدم التساريني والوحدة القومية 
والدعوقراطية؛ فهو كذلك مشروط بالإجابة عن أسعلة التراث 
العربي منهجاً وتطبيقناً في أقق التحادل التاريخي بين الأصالسة 
والمعاصرة» أي بين الأصالة معاصرةً وا معاصرة أصالة» وعلى نحو 
يرز فيه الحاضر معياراً معرفياً ومنهجياً وإيديرلوحياً ياتجاه مستقبل 
ذي فضاء مفتوح على تلك القضايا. ومن ثم فإن المشكلات 
الفلسفية العريقة (الكلاسيكية)» المتمثلة بالأنطولوحيا (نظرية 
الوحود) وبنظرية للعرقة وبنظرية القيم لم تعد بالنسبة إلى 
المشروع العربي الحديد أمراً ذا أهمية في ذاته» بقدر ما تستمد 
حدارتها قي إطار هذا الشروع وما ينطوي عليه من إلزامات 
علمية وتفنية وأخلاقية وسياسية واقتصادية وإيديولوحية وغيرها. 
وأخيراء لعلنا نقول: إن مهمة إجاز ذلك العمل الكبير لايد أن 
تغل فيها تحب من المفكرين والمثقفين متزلة مرموقة» بيدا عن 
اتروع التخبوي. ولعل واحدة من أبرز سات هذه النحب أن 
تتمثل - بعمق معرف وأفق مستقبلي تاريخي وتواشج ترائي يأحذ 


الدكتور طیب تيزيي 3-55 


بالوهج دون الرماد - ما تعتيره المدخل إلى الفيلسو ف العرسى 
الجديد» وهو أن يكون الفكر قاعلا والفاعل مفكرا في وطن يراد 
له أن يستباح حوية وترانا وتارئناً ومستقيلا. 

أحيرا أوجه شكري للباحث المرموف الد كور آبر يعسرب 
المرزوقي ها قدمه في جه الشائق. ولاك أنه يشاطرني الرأني بأن 
الاحتلاف في الرأي رعا يكون طريقاً إلى التقارب» وإلى تعميق 
الحوار العقلاني الودود قي كل الأحوال. 

ويبقى القول ضرورياً دائماً بن من اجتهد وأصاب فله أجراب 
ومن اجحتهد و لم يصب قله أحر واحد. 
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آ 
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TY IVY co¥ اد‎ 
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4F CAT VY كس‎ «EY 
Hoo Hol AYY لاع‎ 
CEE Ye 4 MYA 
1 

الوحدانية 11ء ۸۷ 


66 ١ ¥ 4۴ الوضعيسسة‎ 
c4) CAY CAY oY 


e٠ 


الفهرس العام 
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الإبستمولوجيا Epistemology‏ 
تنقسم كلمة إبستمولوجيا إلى مفردين: مفرد (إبستمي) الذي 
يعن في اللغة اليونانية القدعة العلم» ومفرد (لوغوس) الذي يعي في 

اللغة نفسهاء الحديث» الخطاب. 

ويذلك يغدو المعنى الحرفي لكلمة (إيستمولوجيات الحديث عن 
العلم)ء وتعرف أيضا على أنها (فلسفة العلوم) غير أنه في 
الخمسينيات من هذا القرن بدا العلماء أتفسهم الحديث عن 
علومهم» فسمي هذا للتحى الثاني (ابستمولوجيا العلوم). ولم ينته 
بعد الخلاف التظري القائم بين دعاة كل مسن المنحنيين حيث إن 
إشكالية (فلسفة العلوم) تختلف عن إشسكالية (إيسستمولوجيا 
العلوم). لذلك يصعب حالياً إعطاء تعريسف موحد ونهائي 
(*) تعاريف المصطلسات الواردة ها ليست مطلقة المسىء ذلك إن الولف مكن أن 


يقار معنى ندا للمصطلح يستعمله في كتايه» وإقا وضعنا صا وضعناه من 
تعريفات لساعدة القارئ غير المحخص على فهم أفضل لأتص. 
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للإبسعمولوحيا. لكن فة نقاط مشتركة عكن التأكيد عليهاء 
تصف الخطاب الإيستمولوحي على أنه يبحث: 

١‏ - في الأسس النظرية للعلوم. 

٣‏ - فق ميادثها. 

٣‏ - في ظروف تبلورها وتطورها. 

٤‏ - في أساليب العلم للحتلفة. 


أبن تيمية تقي الدين أحمد بن تيمية الخحراني 

فقيه ومحدث ومتكلم وناقد محقق» ولد بصران (11755م): وما 
فرٌ أبوه من عسف المغولء نات أسرته إلى دمشقء ومنها أقيل 
أحمد على العلوم الإسلامية يحصلهاء وعلى دروس أبيه؛ ودروس 
كل من زين الدين المقدسي» وخم الدين بن عساكر» وزيدب بتت 
مكي. 

لم بالفقه والحديث والتفسير والحساب... إل وهو ابن عشرة 

وكات من التقوى والورع والزهسد عيسث لم تعنه الدتيا 
وأعراضها. 

ومن الشجاعة والحرأة بحيث لم يعرف التملق والنفاق مسبيلاً 
إلى سلوكه وحكمته. وهذا كان له حصوم كثيرون أحفوا به لدی 


تعاریف YAV‏ 
الحكام. فسجن .کر والشام أكثر من مرة» ولکنه عكف على 
الكتب دراسة وتحصيلاً وتاليفاء فألف (الفتاوى) و (الرسائل) و 
(الرد على النطقيين) و (الفرقان بين أوليساء الرحمن وأوليساء 

الشيطات). 


آبو الوليد محمد بن أحمد ابن رشد 

فيلسوف وطبيسب وفقيه؛ عرسي أندلسي» ولسد بقرطبسة 
(75١1م»‏ وحذق بالعلوم الشرعية والعقلية» وولي القضاء في 
إشبيلية» ثم في قرطية» فشغل منصب أبيسه وحده وأصبح يلقب 
بقاضي قرطية إلى جاتب تلقيبه بالشارح لشرحه كتب أرسطر. 
وعندما أصبحت الفلسفة موضعاً للسغط اضطهد اين رشدء 
ونفي إلى أليسانة قرب قرطبة؛ ثم عفا عنه الأمير. 

أهم مصنفاته شروحه على كتب أرسطرء وتهافت التهافت» 
وقد عي الفيلسوف بالتوفيق بين الفلسفة والدين» بإثبات أن 
الشريعة الإسلامية حشت على النظر العقلي وأوحيته؛ وأنها 
والفلسفة حق. 

فوضع رسالتين (فصل القال فيما بين الحكمة والشريعة من 
الاتصال) والأحرى (الكشف عن مناهج الأدلة في عقائد اخللة). 
وله في الطب (الكليات). 


ليلكا تعاريف 
الإشية الأقرامية  Ethnology‏ 

مصطلح أدحله السويسري شافال على العلوم عام (10/417م) 
في مطلع القرن التاسع عشر» كانت الإثنولوحيا تع علم تصنيسف 
الأعراقء وكما عدت ولفزة طويلة جميع الدراسات الي كان 
موضوعها حياة المختمعات (البدائية)» غير الأوربية. 

وهذا العلم يدرس لالظاهر الماديسة والثقافيسة» لشعب مسن 
الشعوب» أو مجتمع من الجتمعسات أو الأقرام البدائيةء في مختلف 
الأمكنة والأزمنة» الي تبرز نتاج جهد الإنسان للسيطرة على البيئة 
الطبيعية. 

أما اليوم فالاتجاه هو نحو استخدام كلمة الأنروبولوجيا الي 
تشكل الإثنولوجيا حزء أو مرحلة من عمطواتها. 
الاستبدادية Totalitarianism‏ 

استعمل المصطلح في الأصل موسوليي لتأكيد سيادة الدولة 
الفاشستية على الفردء وهو الآن مفهوم يطلق على دولة تحاول 
ممارسة المسيطرة التامة على حوانب الوحود الاجتماعية كافة 
ضمن أراضيهاء ولا يشجع أي تمييز بين العام والخاصء بسين 
السياسي وغير السياسي. 

يطبق للفهوم دوماً على الدول الحديشة لارتباطه باستعمال 
الأدوات المتقدمة تقنياً للاتصال ابحماهيري والتتظيم والتعيفة 
والسيطرة. 


تعاريف كن 
الاسعدلال Inference‏ 

عملية التفكير الي عكن من خلاها استنتاج استدلال معين. 

أي قضية جديدة (تسمى النتيجة أو الحصلة)» استناداً إلى قضية 
آو عدة قضايا تسمى القدسات» بحيث تنبع النتيجة منطقياً من 
المقدمات. والانتقال من المقدمات إل النتيحة: إغا يتم دائساً وفق 
بعض قواعد المنطق (قاعدة الاستدلال). 

والتسليل المنطقي للاستدلال قائم على عزل المقدمات والنتيجة 
والتمسك يتاء الاستدلال. 
اسراتيجية وومادماى 

فن القيادة في إلحرب الشاملة على مستوى الدولة» حيث تسق 
الخطط العسكر ية مع النطط الاقتصادية والإعلامية والسياسيةء 
وتوصف بأنها اللقطة العامة الحملة عسكرية كاملة. 

والاستراتيجية» من الناحية السياسية» هي تحديد الأهداف» 
وتحديد القوة الضاريةء وتحديد الاتجاه الرئيسي فلح ركة. 
الاستشراق Orientalism‏ 

تعبير يدل على الاتجاه تمو الشرق» ويطلق على كل ما يبحت 
من أمور الشرقيين وثقافتهم وتاريخهم. ويقصد به ذلك التيار 
الفكري الذي عثل إحراء الدراسات المختلفة عن الشسرق 
الإسلامي» الي تشم حضارته وأديانه وآدابه ولغاته وثقاقته. 
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ولقد آسهم هذا التيار قي صياغة التصورات الغربية عن التسرق 
عامةء وعن العام الإسلامي بصورة حاصة؛ معيرا عن الخلفية 
الفكرية للصراع الحضاري بينهما. 
الامتعمار, الاستعمارية  cColonislism‏ 

نزو ع الدولة الكبيرة إلى فرض سلطانها على البلدان الأحرى 
والاحتفاظ بسيطرتها عليهسا عختلف الومسائل السياسية 
والاقتصادية والعسسكرية. والاستعمار يقوم على تشجيع رعايا 
الدولة على المجرة إلى الستعمرات واستيطانها بغية تغيير هريتها 
السكانية؛ وربطها بالدولة الكبيرة ربطاً عضوياء وهو ما يعرف 
بالاستعمار الاستيطاني ومن أبرز الأمثلة عليه استعمار الفرنسيين 
للجزائر. 
الاستقراء Induction‏ 

أحد آنواع الاستدلال ومنهج من مناهج الدراسة. والمسائل 
التعاقة بنظرية الاستقراء موجودة قعلاً في أعمال أرسطو. وعكرٌ 
الاستقراء بوصفه واحداً من أشكال الاستتتاج الاستدلالي يمكن 
من الانتفال من -حقائق مفردة إلى قضايا عامة 

وهتاك ثلاثة أنواع رئيسية من النتائج الاستقرائية. الاستقراء 
الكامل؛ الاستقراء عن طريق التعداد (وهو الاستقراء الشائع )؛ 
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والاستقراء العلمي» التوعان الأصيرات نوعان مسن الامستقراء 
التاقص). 


الأسطورة ارا 

الأسطورة رواية ليس ها مؤلف عدي تتتشر ف الفمعات 
المعروقة بتقاليدها العرفية والشقوية. وغالباً ماتروي هذه الأساطير 
أصول الجماعة» وتمايز عناصرها الأولى عن عام الطبيعةء وتحاول 
تفسير النظام الكوني» وعلاقة الإنسان بالكون والطبيعة. 
الأشاعرة 

نسية إلى أبي الحسن الأشعري مؤسس الذهب الكلامي 
الإسلامي الذي ينتسب إليه ويعرف باسمه. وأصيح اسم الأشعرية 
علما على الفرقة الي تعتنق ذلك الذهب. وتعارض به مذهبب 
الحتزلة ومذاهب الفرق الآحرى الي ترمى بالزيغ والضلال» على 
ین اپ مذهب الأشعري مقعباً لأهل السنة وأصحاب 
الحديث ولا سيما الشافعية متهي والأشعرية هم تلاميذ الأشعري 
الذين تخرجوا عليه» وغيرهم ممن حاء يعده وذهب مذهبه؛ اتتشروا 
ملف البلاد الإسلامية ومنهسم الباقلاني» وابسن فوركء 
والإسفرابيي» والقشيري» والموين» والغزالي. 

والأشعرية وإن كانوا يذهيون مذهب إمامهم في أن العقل 
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يستطيع إدراك وجود الله إلا أنه ليس للعقل عندهم ما له من شأن 
عند المعتزلة» فهو لا يوحب شيا من المعارف» ولا يقتضي تحسيناً 
ولا تقييسأء ولا يوحب على الله رعاية الصاح العياد» والواحبات 
كلها واحبة بالسمع 
الاشراكية ووناماءم5 

نظام احتماعي اقتصادي قائم على الملكية العامة لوسائل 
الإنتاج» وتبنى الاشنزاكية على شكلين من الملكية: ملكية الدولة 
العامة والملكية التعاونية والماعية. وتقتضي الملكية العامة انعدام 
وحود الطيقات المستغلة واستغلال الإنسان للإنسات» وتقتضي 
وجود التعاون يسين العمال الملشغركين في الإنتساج. وفي ظل 
الاشتراكية لا يوجد اضطهاد احتماعي وعدم مساواة بسين 
القوميات» كما لا يرحد تناقض بين المدينة والريف» وبين العمل 
الذهمي والبدني. 
إكليروس ‏ الكهبوت ع۲ا 

طائفة من الكهنة التي تقوم بخدمة الدين السيحيء كما تدل 
الكلمة على أحد أعضاء حزب سياسي يطالب بزيادة سلطة 
الإكليروس في الدرلةء ويقسال (النزعة الإكليروسية) للرأي أو 
النشاط السياسي الذي يدافسع عن حق الكتيسة في الاشاراك في 
شؤون الحكم عن طريق الأحزاب أو الح ركات السياسية. 
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Atleisre i} 

إنكار وجود أي إله أو إنكار وجود إله مشحص والعنى الأول 
آكثر شيوعاً. كذلك يرفض الإلحاد جميع الححج التي يستند إليها 
المفكرون في التدليل على وجود الله. 

إن كون للرء ملحداً معتاه عدم التسليم يصحة أي من الأديانء 
وتنحدد درحة تطور الإالساد عستوى الإتعاج المادي والعلاقات 
الاحتماعيةء وتتوقف على الطايع الاجتماعي السياسي للمحتمسعء 
ما أساسه العظري فهو الادية والعلم. 
الألسنية Linguistics‏ 

العلم الذي يعد اللغة نسقاً مستقلاً متطورا؛ ويرى بعض 
الباحثين أت عم اللغات أحد فروعها الإنتزويولوجيا 

ويدرس علم اللغات طبيعة اللغة وأصواتها المسموعة وبناعها 
وقواعدها. وللغة أهمية كبيرة في فهم الثقافة» وذلك لأن أي نظام 
لخري تعبير عن نظام إدراك جماعة من الحماعات لبيكتها ولتقسهاء 
لذلك لايستطيع الباحث أن يفهم حضارة ما حق الفهم إذا كان 
يجهل وسيلتها اللغوية في التعبير. 
الإميرياليةء الرأسعائية الاحعكارية  perialin‏ 

وهي المرحلة الأحيرة في تطور الرأماليةء سيث تشكل سيطرة 
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الاحتكارات التجمعات الرأسمالية الضححمة متها المميزة. في ظل 
الإميريالية تمتكر حفنة صغيرة سن الاحتكارات إنشاج وتصريف 
أهم السلع نما يتيبح ها تعزيز استغلال العاملين» وإفلاس 
الموسسات الصغيرة» وشراء المواد الأولية بأسعار متدنية وبع 
السلع بأسعار عالية» ولي أيدي الطغمة المالية تتركز السلطة في 

'كثير من ميادين الاقتصاد والسياسة. 


الأمة Nation‏ 
جماعة من التاس أكثرهم من أصل واحد» وتجمعهم صقات 
موروثةء ومصالح وأماني واحدة أو جمعهم أمر واحد» من دين 

أو مكان؛ أو زمان. 

والأمة الإسلامية تعن جميع من صدق برسالة البي محمد صفى 
الله عليه وسلم وآمن بها مدذ البعشة إل هوم القيامة . والصفة 
المشتركة بيتهم هي الإعان بالل ورمسله وكتبه واليوم الآاحرء 
وملائكتة وقدره؛ خيره رشره. ولحم قبلة واحدة وهي الكعبية 
لمشرفة. 


أنتزيولوجياء الإناسة رومامم همظعم 
كلمة أنويرلوجيا أنت من الإغريقية و(أنزبوس) الي تعي 
الإنسان» ولوغورس الي تعن الطاب أو العلم» فهي علم الإنسان. 
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هو العلم الذي يحاول أن يصل إلى معرفة القرانين ال تسود 
حياة الإنسان ف الجتسعات الصناعية المعاصر ق كما في المخسعات 
القدة والتقليدية. 
الأنطولوجيا رع واها»0 

مذهب فلسقي في الوجود عامة» الوجود يما هو وحود إن 
فكرة وضع الأنطولوجيا ميسثاً خاصاً عن الوجود لا علاقة لله 
بالعلوم الحزئية الخاصةء قد لاقت صياغتها المتكاملة على يدي 
فولف (أواخر القرن التاسع عشر) كان قولف یری أن بالإمكان 
بناء نظرية قلسفية عن جوهر العام على نحو فكري بحت» اعمادا 
على تحليل مقاهيم المنطق وحده» من دون التفات إلى التحرببة» إن 
الأنطولوجيا المبنية بهذه الطريقة تشكل أساس العلوم الجرئية كافة 
. تقوم الأنطولوجيا على تصور مفاده أن العام (الوجود عا هر 
وجود) يوجد ععزل عن الفردي» وأنه يشكل ماهية هذا الأخير 
وعلته. 

وتعرضت الأنطولوحيا لنقد من الثالية الكلاسيكية الألمانيةء 
ونعت أنصارها الأنطولوجيا بأنها عقيمة وباليةء وطرح هيغضل» في 
قالب مثالي» فكرة وحدة ة الأنطولوجيا والتطق وتظرية امعرفة. 
الباطنية 


نسبة إلى الباطن» وهو مقابل الظاهر. والباطنية هم الذين 


اذا تعاريف 
يجعلون لكل ظاهر باطتأء ولكل تتزیل تأويلاً. يطلق على فرق 
إسلامية عذدة اسم الباطتية: كالخرميةء والقرامطة:؛ والإسماعيلية 
وعلى فرق غير إسلامية كالمزدكية. والتعلمية اسم آحر يطلق على 
الباطتية في حراسان»ء وقوام منهبهم إنكار تشبيه الله بالمحلوقات» 
فلا يصح عندهم أن تصق الله يصفات خلقه» قتقول: إنه عالې 
أو جاهل» أو موجودء وعندهم أن في العالم العلوي نفساً كلية 
وعقلاً كليك ويقابلهما في العام الدتيوي الأساس أي الإمام» 
والتاطق أي التبي» والعقل أكمل من النفس الي تصل بالشرائع إلى 
مرقبة الكمال» حيث يحصل اتحادها بالعقل. 
البراغمائية, اللرائعية اللي يفا 

فلسغة أميركية راحت ف الربع الأول من القرن العشرين. 
وضعت العمل فرق العقيدة» والخبرة فوق الميادئ التايتة» واتغخذت 
من التتائج العملية مقياساً لتحديد قيمة الفكرة وصلقها. أسسها 
(تشارلز ببرس)»ء وطورها (وليم حيمس وحون ديوي). 
البرجوازية Bourgeoisie‏ 

طبقة احتماعية من أصحاب المهن الحرة نشأت في القروت 
الوسطى الأوروبيةء ميت كذلك لأنهم كانوا يعيشون إما في 
المدن أو في (قسرى صغيرة تهيهه8) يتمتعسون قيهسا بيسض 
الامتيازات.. 


تعاريف 

لعبت هذه الطبقة نور عام في إبجماح الثورة الفرنسية. 

وتتشكل البرجوازية من مجموع الالكين القرديين أو اللدساعيين 
لوسائل الإتئاج ومديري الم سسات التجارية والسناعية ولمالية» 
والمضاريين وكبار اللاك ويشكل عام أولسك الذين يعيشون 
أساساً من العواقد الرأسمالية المرتفعة إلى حد ما. ومن الأنظمة 
الدعقراطية أصبحت البرجوازية تتميز بامتلاكها لوسائل الإنتاج 
ولسلطة احتماعية تقوم على مغهوم الدعبة. 
البروتستانت _ Protestant‏ 

ح ركة دينيةء تشأت عن حر كة الإصلاح الي أسسها مارتن 
لوثر ٤١ - ١٤۸۳(‏ ١٠م)»‏ والاسسم يستعمل للدلالة على معان 
كثيرة» لكنه .ععناه الواسع يطلق على الذين لا يتتمون إلى الكئيسة 
الكاثوليكية الرومانية» أو إلى كنيسة شرقية. وتتطوي اليروتستائتية 
على أفكار تحريرية في الأمور الدنيوية والدينية. وكذلك في إعطاء 
الفرد حرية التقديرء والحكم على الأمورء وقي التسامم الديي» 
وهذا مضاد لاتقليد وللسلطة الدينية. وروح البروتستانتية هي في 
مسؤولية الفرد جماه الله وحده وليس تاه الكنيسة. وإن لاص 
يتم عن طريق التعمة الإلهية ققط. 
البنيوية Stucteralism‏ 

يستخدم مفهرم البنيةء ولكن ععان عختلفة تسبرأء في علسم 
الاجتماع+ ولي الإنزيولوجياء وف الاقتصاد. 
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فالبنية تعن وجرد علاقات ثايتة» ضمن نسق واحد. 

وككن للبنية أن لا تنغلق بالواقع التجريبي» بل بالنماذج الي 
تقوم ببنائهاء انطلاقاً من هذا الواقع التتحربي. 
البيولوجياء علم الأحياء ووداماظ 

دراسة الحياة وتتتاول البيولوجيا الحياة كشسكل تحاص التراكة 
مادق كما تتناول قوانين تطور الطبيعة الحيةء وكذلك الأشكال 
التشعبة للكائنات الحية: بناءها ووظيفتها وارتقاءها وتطورها 
الجزئي وعلاقتها المتبادلة بالبيئة» وتشتمل البيولوجيا على العلوم 
البزيئية لعلم الحيوانء وعلم النبات» وعظم وظائف الأعضاء 
والأحنة» والوراثة. ..إلم. 
التبعية Depeadency‏ 

تبعية شخص لآحر من الناحية القانونية أو الاقتصادية كاعتماد 
الطفل على والديه واعتماد الزوجة على زوجها لإعالتها. 

والمقصود بها من الناحية السياسية بلد يمخضع لسيطرة يلد آخصر 
ولا يتمتع يحكومة ذاتية. 
التجريبية (إمبريقية) Empire‏ 

تعاليم نظرية للعرفة الي تذهب إلى أن التجرية الحسية هي 
المصدر الوحيذ» وتوكد أن كل معرفة تقوم على أساس التحرية 
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ويتم بلوغها عن طريق التجربة. والتتحريبية المثالية (بر كلي وهيومة 
وماح)ء والتجريبية المنطقية الحديثة تقصر التجرية على اتجسوع 
الكلي للإحساسات أو الأفكارء منكرة أن التجربة تقوم على 
أساس من العلم الموضوعي. آما التحريبيون الماديون (فرانسيس 
بيكون» وهويزء ولوك والماديون الفرنسيون في القرن الثامن عش 
فيعتقدون أن العالم الخارجي الموحود موضوعياً مو أصل التجرية 
اللدسية. 

وأوجه النقص في التحرييية هي: الميالغة الميتافيريقية ف دور 
التحربة» والتقليل من أهمية دور التجريدات والنظريات العلمية في 
المعرفة» وإنكار الدور الإيجابي والاستقلال النسبي للفكر. 
التحديث Modernization‏ 

يعود تاريخ عملية التحديث في الغرب إلى بدأيات عصر 
النهضةء وقد زادت حدتها في بداية القرن التاسع عشرء وواصلت 
هذه المرحلة إلى نهايتها مع الحرب العالمية الأولى حيث تحرلت 
المشتمعات الغربية من كرنها جعمعات زراعية إقطاعية إلى مجتمعات 
تحارية» وأخيراً إلى جعمعات صناعية رآسمالية إمبريالية. 

والتحديث. هو عملية تعديل البيئة الاجتماعية والرؤية المعرفية 
والأحلاقية بحيت يحضم الواقع بأسره للقواعد والإجراءات العامة 
غير الشخصية ويزداد التحكم قيهء فتستبعد كل المطلقات» 
وتصفى كل الثنائيات ‏ 


Fis‏ تعاريف 


ويصبح مصدر المعرفة هو العقل» وما يصله من معطيات من 
خلال الخواس. 

ويتشج عن ذلك أن الشخصية التقليدية تتحول إلى ا مواطن 
اللديث القادر على الاستحابة للقانوت العامء والذي لايديسن 
بالولاء إلا لثدولة آو الوطن. كما أن البيغة الاجتماعية تسيطر 
عليها موسسات الدولة الي تمل عل الموسسات التقليدية مشل 
الكنيسة أو الأسرة. 

وتصاحب هذه العملية نمو النعقراطية واتعشار التعليم» وزيادة 
الإبداع والحراك الاحتماعي» ونزع القداسة عن الأفراد والرموز: 
وتزايد تكيف المرء مع القيم والمحترعات الجديدة وتعاظم دور 
الإعلام. 
التصوف Mysticism‏ 

نظرة دينية مثالية للعالم ويرحع أصل التصوف إلى الطقوس 
الي كانت تؤديها ماعات دينية في الشرق والغرب قلها. 

والصفة المتضمنة في هذه الطقوس هي الاتصال بين الله 
والإنسان؛ والاتصال بالله مفروض فيه أن يتحقق بالوحد 
والكشف. ويعتبر الفلاسفة المتصوفون الكشف » وهو نوع من 
ا حدس الصوق» أسمى شكل للمعرقة: فيه يتم إدراك الشخص 
للوحود يشكل مباشر. 


تعاريف 
التعددية Ploralsm‏ 


يستعمل اللصطلح أحياناً لوصف يتمع مكرك من طائفة 
بجموعات منتلفة (عرقية أو ديتية.. إل)» واكتسب الصطلح 
معاني أكثر دقة قي علم السياسة. ويستعمل مصطلح التعددية غالبا 
في مط معياري أو مقرر. والتعسددي شخص يؤمن بأنه ينبغي 
مشاطرة السلطة بين المجموعات وللصالح المعتلفة في اهعمسي وإن 
القرارات السيامسية ينيغي أن تمشل المساومة المتدققة تدفقاً حرا 
والتوفيقات بين مثل هذه الججموعات. 


Deconstruction التشكيكية‎ 


يعرفها دريدا ((بأنها تهاحم الصرح الدالي» سواء الشكلي 
أو المعنوي للوحدات الأساسية للتفكير الفلسفي» بل تهساحم 
ظروف الممارسة الخارحية» أي الأشكال التاريخية للنسق الزبري 
لهذا الصرحء والبنيات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية لتلك 
المؤسسة التربوية. 

التفكيكية تقوض النص بأن تبحث داخله عما لم يقله بشكل 
صريح واضح (المسكوت عنه)» وهي تعارض منطق التص الواضح 
المعلن وادعاءاته الظاهرة» بالتطق الكامن في النص» كما أنها 
تبحث عن النقطة الي يتجاور فيها النعى القواتين والمعايير الي 
وضعها نفسهء فهي عملية تعرية للدص وكشف أو هتك كل 


Pf‏ تعاريف 
أسرارة» وتقطيع أوصاله وصولاً إلى أساسه الذي يسعند إليه» 
فيتضح هذا الأساس وضعفه ونسبيته وصيرورته فتسقط عنه 
قداسته وزعمه بأنه كل ثابت متجاور. 
التقدم Progress‏ 

الحركة الي تسير نحو الأهداف المنشودة والمقبولة أو الأهداف 
المرضوعية الي تنشد حيرأ وتتتهي إلى نفع وينطوي التقدم على 
مراحل تكون كل مرحلة من مراحله أكثر ازدهاراً وأرقى من 
المرحلة السابقة» كما قشير الكلمة إلى انتقال المجتمع البشري إلى 
مستوى أعلى من -حيث الثقاقةء والقدرة الإنتاحية» والسيطرة على 
الطبيعة 


Technology Î gl gia 
يقصد بالتكنولوجياء إذا أحذت ععناها الواسع» حانب الثقافة‎ 
المتضمن المعرفة والأدواتء الي يؤثر بها الإنسان في العام‎ 
الخارحي» ويسيطر على الادة» لتحقيق العائج العملية الرغوب‎ 
فيها. وتعتير المعرفة العلمية الي تطبق على المشاكل العملية المتصلة‎ 

يتقدم السلع والخدمات حانباً من التكنولوجيا الحديثة. 

Enlightenment pial 
اتجاه سياسي اجحتماعي» حاول ممثلوه أن يصححوا نقائص‎ 
امختمع القائمء وأن يغيروا ألاقياته وأساليبه وسياسته وأساويه في‎ 


r. تعاريف‎ 


الحياة» بنشر آراء في خير والعدالة والعرفة العلمية. ويكمن في 
أساس التنوير الزعم المثالي بأن الوعي يلعب الدور الحاسم في تطور 
امجتسع والرغية قي نسبة الخطايا الاحتماعية إلى جهل الاس 
وافتقادهم إلى ثقتهم بطبيعتهم. ولم يكن مفكروا التتوير يضعون 
في اعتبارهم الدلالة الخاسمة للشروط الاقتصادية للتطور» ومن ثم 
لا يستطيعون كشف القوافين الموضوعية للمجتمع. وكان مفكروا 
التنوير يوحهون مواعظهم إلى جمبيع طبقات ومصاف التمعء 
ولكتهم كانوا يوحهونها في الأساس إلى أولك الممسكين 
بالسلطة. وكان التدوير يتتشر في فة الإعداد للشررات 
البررحوازية. وكان من مفكري التتويسر (فولتير وروسو 
ومونتسكيو وهيردر وليسنج وشيلر وغوته). وقد ساعد نشاطهم 
بقدر كبير على التغلب على نفسوذ الإيديولوجية الكدسسية 
والإقطاعية ومناهج التفكير المدرسية (السكولائية). ومارس التتوير 
تأثيرا كبيرا على تكوين النظره العامة الاجتماعية للقرت الشامن 
عشر. 


Scientific And Technical Revolt ill, الثو ر 5 العلمية‎ 


تحول نوعي في عملية الإنتاج يصل إلى إحداث تعديل في طبيعة 
العمل بإدغيال الأمتة. 


منذ عام )١9460(‏ تطورت فنون جديدة لاستحدام الآلات 


Pf‏ تعاریق 
إل لا تحساج لمساهمة مستمرة من قسل الإنسان» وتدار هله 
الآلات عن طريق التوحيه الإلكتروتي النظسم مسيعًا حسب 
المعطيات الطلوبة. 

وتحصل الشورة العلمية كلما سمحت نظرية حديدة بتفسير 
ظاهرة لم تفسر من قبل 
الجدلية Dialectic‏ 

يعن المصطلح أصلاً فن النقد والجدل ويطلق الآن على طائفة 
من المواقسف بشأن الطبيعة الدينامية للوعي والواقع وعلاقتهما 
المتبادلة ويستعمل بعض الماركسيين وعدد من اخللين السياسيين» 
هذا المسطلح على نحو أكثر عمومية .ععنى أن الظواهر السياسية 
جميعاً ينبغي أن يتم تصورها مسن حيث علاقتها بكلية اجتماعية 
معقدة ومتغيرة. 
الحداثة Modernism‏ 

هي ظاهرة غربية انطلقت من أوريا مع الشورة الفرنسسية 
(1۷۸۹)مء وعنت التغير في النظام السياسي من النظام الذكي 3 
الدعقراطي الذي يقوم على سلطة الشعب والمجالس الممثلة 
للشعب» واعتماد اللييرالية نظاماً اقتصادياء والمساواة بين اتسين 
على الصعيد الاحتماعي. وإإزامية التعليم للأطقال والانتقال من 
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غوذج الجماعات والطوائف الديتية المتحارية إل المواطن لا ابن 
الطائفة أو الدين. وتذويب الطوائف والأديان في يرتقة مدنية 
علمانية واحدة لا تمبيز فيها على أساس عرقي أو ديي أو عملي 
وبهذا تكون علاقة للواطن بالدولة لا يسلطة أخرى. 
الخروب الصليبية Crusaders‏ 

سلسلة حروب شنها المسيحيون الأوربيرن بين القرن 1١‏ 
و٤‏ ١م‏ لاستعادة الأراضي المقدسة» وبخاصة القدس سن المسلمين. 
وكات السلاحقة قد ظهروا على مسرح الأحداث قي الشرق 
الأدنى في أوائل الثلث الثاني من القرن ١٠ء‏ وأخذوا يترسعون 
على حساب الدولتين الفاطمية والبيزنطية. وقي عام ٠١۷١‏ م هزم 
السلاحقة البيزنطين في معركة (ملا ةكرد) وأسرو! الإمسبراطور 
(رومانوس ديوجنيس) موجه البيزنطيون نداءات عديدة للغرب» 
كان #حرها الذي وجهه الإمبراطور (الكسيوس الأول)» يطلب 
قيه المساعدة للوقوف في وجه التوسع الإسلامي. 

وقد كان داقع الحروب الصليبية المياشر هو الموعظة الي ألقاها 
البابا أريان الثاني في ممع (كلرمونت 55١٠١م).‏ وحث فيه العام 
المسيحي على الحرب لتخليص القبر اللقدس من المسلمين» ووعد 
انحاربين بأن تكون رحلتهم إلى الشرق عثابة الغضران الكامل 
لذنوبهم» كما وعدهم بهدئة عامة تحمي بيوتهم خلال غيبتهم. 


۳.۹ تعاريقف 


وقد أذ الصليبيون امهم من الصابان الي وزعت عليهم خلال 
الاحتماع. وعلى الرغم من أن الحافز الديي للحروب الصليبية 
كان قوياء فقد كانت هناك حوافز أخرى دنيوية» ققد استهدف 
النبلاء المغاثم وتأسيس الإماوات» وكانت للتورمان أعداف توسعية 
على حساب البيزنطيين والمسلمين على السواء. وكانت المدن 
الإيطالية تهدف إلى توسيع نطاق تحارتها مع الشرق. واحتذب 
هؤلاء كلهم أيضاً حب المغامرة والأسفار. 
الحلو ûl‏ مم مسصععم1 

هي اتاد الحسمين أتحاداً تامأ يذوب به كل منهما في الآخمر 
بحيث تكون الإشارة إلى أحدهما إشارة إلى الآخرء ويعي أن الإله 
والعالم ممترحاتء وأن الإله والقوة الداحلية الفاعلة في العام هما 
شيء واحدء وأن هناك جوهراً واحداً قي الكرت» ولذا تتسم 
الملاهب الحلولية بالواحدية الصارمةء وإنكار الثنائيات الفضقاضة 
التكاملية» والسقوط في الثناتيات الصلبة» وإنكار الحيز الإنساني- 
الدعاغوجية» سياصة تلق الجماهير رودو دسعط 

أصطلاح سياسي يقصد به الاتجاه الانتهازي للحكام للسيطرة 
على ماهير الشعب غير الثقف فيتحدث من يتجهون هذا الاتماه 
عن المشروعات الاقتصادية والاجتماعية على أساس كاذب 
وينتهزون فرصة القلاقل الاجتماعية والبوس بالالتجاء إلى التحصيز 
والتحامل. 


تعاريف 


النعقراطية, حكومة الشعب ey‏ ء0 

معناها الحرق هو حكومة الشعب» وهي عدلوفا العام تتسع 
لكل مذهب سياسي يقوم على حكم الشعب لتفسه» باختيارة 
الخر سلیکامه» ويخاصة القائمين منهم بالتشريع؛ شم برقابتهم بعد 
أختيارهم. ولا كان إهاع الشعب مستحيلا وبخاصة قي مور 
السياسة والحكم فإن حكومة الشعب قد أصبحت تع عملياً 
حكومة الأغلبية» كتظام عتميز عن نظام الحكم الفردي ونظام 
حكومة الأقلية. 


Subjectivisnt الذانية‎ 


¥ 


فهو أيضاً مفهوم فلسفي. يقصد مجموع صفات وحالات 
وأفعال معيتة. ويوحد بينها وبين مفهوم الموهر. واليوم تود 
الذات على أنها إنسان إيجابي وعارف يتمشع يوعي وإرادة. 
وظلت الذّات سلبية ليس في جال المعرفة فحسب وإنما أيضاً في 
جال النشاط العملي. 
الدرائعية سعتاداجع سعط 

مذهب إحرائي في نظرية المعرفة» تعد فيه الألفاظط والتصورات 
والأفكار أدوات أو وسائل لتمويل موقف غير حدد إلى موقف 
محدد. وهكذا فإن التقيقسة لا توجسد إلاعندما تكون قايلة 
للاستعمال بوصفها وسسيلة تفيد في آخر الأمر في زيادة سعادة 


الفرد أو اجتمع. 


A4‏ تعاريف. 
الرأسمالية Capitalism‏ 

هي النظام الاقتصادي الاحتماعي الذي حل عل الإقطاع» 
ويقوم على الملكية الخاصة لوسائل الإنتاجء واستغلال العمل 
المأحورء واستخلاص فائض القيمة هر القانون الأساسي لللاشاج 
الرأسمالي. 

نشأت الرأسمالية في القرن السادس عشرء ولعبت دوراً في تطور 
ابختمع» فحققت إتتاحية عمل أعلى بكثير بالمقارنة بالإقطاع. 

ودخلت الرأسمالية في مستهل القرن العشرين أعلى مراحلها 
مرحلة الإميريالية الاحتكارية الي تتميز بسيطرة الاحتكارات 
وتحكم الأقلية الاليةء وتنضم قوة الاحتكارات إلى قوة الدولة» 
وتزيد من التزعة العسكرية على نطاق لم يسبق له مثيل. 


Spirtuais روحانية‎ 


مذعب من يعتير أن النفس غير هيولية» وأن الروح جوهر 
الوحود» وسن صفاتها الذاتية الفكر والحرية» وأن التصورات 
والظواهر العقلية والأفعال الإرادية لا تفسر بالظواهر العضوية» 
وأن الفرد واججتمع ينحوان نحو غايتين» إحداهما متساوية وتتعلق 
بالرو ح» والأحرى دوفية وتتعلق بالحياة الحيوانية أو المادية. 


4 تعاريف‎ 
Heresy  ةقدنز‎ 

مذهب الرافضين للألوهية والمتكرين للديانات. 

والأصل اللغوي للكلمة فارسي» والرنادقة هم الدهرية. 

وكان ظهور الكلمة في العربية مع التفلسف في مسألة ابر 
والاحتيار» وأكان معبد الجهن قد غالى فيه فاتهموه بالرتدقة» 
واتسع الاتهام فشمل الفكر التصوقء والدول بالخلول. ورحدة 
الوحود؛ والفكر العلمي عموماء كما عند حابر بن حيان» ثم 
صار الزنديسق هو الذي يتحلل من الدين بالكلية» وكان من 
الواضح منذ البداية ارتياط الزندقة بالشعوبية» ومن أشهر الزنادقة 
للتقدمين: أبو علي سعيد» وأيو علي رجاءء أبو يحيى» ومن 
أشهرهم في الفلسفة: ابن طالوت» حماد بن عجرد» أبان بن عبد 
الحميد اللاحقي» وأبو العتاهية» ابن المقفع. 
السيبية Causality‏ 

هي الإعان يأن لكل ظاهرة (طبيعية أو إنسانية يسيطة أو 
مركية ) سبياً واضحا ورد وبأن علاقة السيب بالنتيحة علاقة 
حدمية ععنى أن (أ) تودي دائماً بالطريقة نفسها حعماً إلى (ب)۔ 

وهي غالباً ما تغطي كل المعطيات والظواهر بشکل مطلق في 
كل تشابكها وتداعلها وتفاعلها. وهي تودي إلى التفسيرية 
المطلقة الى اول الإنسان فيها أن يتوصل إلى الصيغة (القاترن 
العام) الذي يفسر الكليات والجركيات وعلاقائها. 


P1.‏ تعاريف 

Personalisn الشخصانية‎ 

تيار في الفلسغة انتشر في أمريكا وقرنسا. 

وقد استحدم المصطلح لأول مرة في الولايات المتحدة مسن 
جانب برونون ألكوت (18717م) ول فرنسا من جائب شارل 
ريتوفييه (۱۹۰۱م). 

وتمتاز الشحصانية: 

١‏ - بالاعتراف بالفرد على أنه الواقع الأولي والقيمة الروحية 
الأمعى» أي التظر إلى الفرد على أنه العنصر الووحي الأول 
للوجود. 

۲ - بالرابطة الوئيقة بالمذهب الإلحادي. 

ففي مقابل التظرة المادية للعالم تضع الشعصانية للقهوم القائل 
يأن الطبيعة هي احمل الكلي للأرراح (الفردية) ويحكم العدد 
الكبير من (الأفراد) الذين يرحدون على مستويات عنتلفة من 
التطور ويشكلون العالم (الوحود الأسمى الله)» ودعاة الشسحصانية 
في أمريكا يربطون الشححصانية باللاهوت البروتستانق. 

أما دعاتها في بريطانيا وآلمانيا فإنهم لا يرتيطون ارتباطاً وثيقاً 
باللاهوت. وتذهب الشخصانية إلى أن المهمة الاحتماعية الرئيسية 
ليست تغيير العالم» وإنما تغيير الفرد» آي دعم كماله الذاتي 
الروحي. 


تعاريف 


ويتزعم الشحصانية الفرنسية إعانويل مونييه. 
الصابعة مطنءطوع 
اللفظة آرامية الأصلء تدل على التطهير والتعميد» وتطلق على 

فرقتين: 

١‏ - جماعة المنداثيين أتباع يوحنا المعمدان. 

۲ - صابكة حران الذين عاشوا زمداً في كدف الإسلام وهم 
عقائدهم وعلماؤهم. 

يعدون من أهل الكتاب ومن الروحاتيين الذيسن يقولون 
بوسائط بين الله والعالم. وهي الأسباب المباشرة للتغيير» فهي الي 
تدير الكون وتقيض عليه الوجود. 

ويحرص الصايعة على تطهير أنفسهم من دنس الشهوات» 
والارتقاء بها إلى عام الروحانيات» لهم طقوس ثابةء فيتطهرون 
بالماء إذا لمسوا حسدا ويحرمون الختان» كما يحرمسون الطلاق إلا 
بأعر من القاضي» وعنعون تعدد الزوحات» ويويدون ثلاث 
صلوات كل يوم عاشوا متفرقين في مال العراق. مركزهم 
الرئيسي حران ولغتهم السريانية. حدموا الإسلام عن طريق العلم 
والسياسة فكان منهم ار مون والرياضيون والنباتيون والوزراء. 

لم يبق منهم الآن إلا آثار قليلة بعدما قضى الفاطميون على 
حران في القرن ١١م.‏ 


م تعاريق 

The clash of civilisations  تاراضحلا صراع‎ 

يرى صموئيل هنتنجتون أن دور الدرلة القومية كفاعل أساسي 
في الصراع الدولي قد تراحع؛ وظهر بدلا من ذلك الصراع بين 
الحضارات والثوابت الحضارية. وقد نشب هذا الصراع نتيجة 
دحول الحضارات غير الغربية كعناصر فاعلة في صياغة التاريخ, 
أي إن الغرب لم يعد القوة الوحيدة في هذه العملية. فالصراع ليس 
حتمياً وإغا هو نتيجة دول لاعبين جدد. 

ويرى أن أساس اختلاف الحضارات هسو التساريخ واللقة 
والحضارة والتقاليدء ولكن أهم العناصر خنطراً هو الدين» فالصراع 
الخضاري في العالم هو في الواقع صراع دي 

ومن هنا حديقه عن الحضارة الغربية الأرثوذكسية مقابل 
البروتستانتية والكاثوليكيةء والحضارة الكونفوشيوسية والتضارة 
الإسلامية اللتين يرى أنهما يمارسان معاً التعاون لأحل اكتساب 
القوة والثروة. 
الصهيونية معل«ه21 

حركة يهودية قومية هدفها إقامة دولة يهودية في الأراضي 
المقدسة كموطن للشعب اليهودي. عقد أول مؤتمر صهيوني قي 
بازل في ۱۸۹۷م بادرة من تيودور هرتزل وهو أبو الصهيوتية 
السياسية. 


تعاريف rir‏ 
والصيغة الصهونية هي صيغة تستند إلى رؤية أميريالية تهدف 
إلى توظيف اليهرد باعتبارهم مادة بشرية يمكن نقلها واستخدامهاء 
كما تهدف إلى ترظيق الطبيعةء إذ لا قداسة ولا حرمة لأي 
شيع أما من الناحية الأحلاقية فإن الصهيونية ممارسة علمانية 
إمبريالية تقوم على العنف وإبادة السكان الأصلييين أو طردهم من 
أرضهم وهي تستعين بالإميريالية الغربية قي تنفيذ مقططهاء سواء 
في تقل اليهود أو في طرد القلسطينيين. 


الظاهراتي (الفينومينو لوجي) روواممع مودعم 

تيار فلسفي أسسه هوسرل. ومارس تأثيرأ كبيراً على عدد مسن 
التيارات الفلسفية المعاصرة. 

والمفهوم الرئيسي في هذه الفلسفة هو مفهوم قصدية الوعي؟ 
(أي كونه موحهاً نحو الموضوع). 

والمتطلبات الرئيسية للمنهج الظطاهري هي: 

-١‏ الرد الظاهري» أي الامتداع عن إصدار أي حكم فيما 
يتعلق بالواقع للوضوعي وتحاور حدود (الخالص) أي التجربة 
الذاتية. 

؟ الرد المتعالي» أي اعتبار موضوع العرفة نفسه لا كوحود 
حقيقي تحريسبي راجتماعي ونفسي فسيولرجي. وإنما كوعي 
ررحالص» متعال. 


لفن تعاريف 


عصر النهضة  Renaissance‏ 
مصطلح يطلق على فة الانتقال من العصور الوسطى إلى 
العصور الحديفة (القرون 14 - 15م) ويسؤرخ لما بسقوط 
القسطنطينية ۳ ١م‏ حيث نزح العلماء إلى إيطالياء ومعهم تراث 

اليونان والرومان. 

ويدل مصطلح عصر النهضة غالبا على التيارات الثقافية 
والفكرية الي بدأت قي اليلاد الإيطالية في القرن (4١م)‏ . حيث 
بلغت أوج ازدهارها في القرنين ٠١‏ -15م ومن إيطاليا انتشرت 
النهضة إلى سائر أنحاء أوريا. 

كان هذه الحقبة تأثير واسع ق القن والعمارةء وتكوين العقل 
الحديث» والعودة إلى المدل العليا والأتماط الكلاسيكية. وبهذه 
الفترة بدأت عملية اكتشاف أراض وشعوب جديدة. 


العصر افيليني داعا 

روح وفكر العصر الميليي» وهو العصر الذي يقع بين روج 
الإسكندر الأكير من اليونان لغزو العام (۳۲۲ ق.م) حقى سقوط 
الممالك اليونائية على يد الدولة الرومانية ٠١(‏ ق.م) وتختلط فيه 
الفلسفات اليونانية بالمعتقدات والأفكار غير اليونانية لشعوب آسيا 
الوسطى والبحر الأبيض المتوسطه وتوفر على هذا العصر فلاسفة 
م يكونوا يونانيين» ولکنهم سكنوا أثينا وكتبوا باليونانية مشل: 


E تعاریف‎ 


زيئرن» أبيقررء فيئون» وکلتیوماحرس» وآنتی ر حس» وقريدادس. 
و کان على رأس هذا الفكر مدرستان من أكير مدارس الفكر 
قاطية. وهما الأبيقورية» والرواقية. 
العقلذنية Rationalism‏ 

أسلوب قي التفكير والتفلسف» يقوم على العقلء وهى تعن 
قدرة الإنسان » في حياته اليومية وممارسته العرفية؛ على الحاكمة 
الواعية» بعيداً قدر الإمكان عن تسلط المشاعر والعواطف» وعلى 
وزن كافة الاعتبارات لصا أو ضد الاختيار المعيي» وعلى السعي 
لتعثيل أقواله وتصرقاته. 
علم الكلام Seholastic Theology‏ 

علم يداقع عن العقيدة وييررها بواسطة حجج تخاطب العقل. 

ويتضمن علم الكلام البرهان على وسود اللهء وخلود اللروح» 
وعلامات الوحي الإلمي» كما يتضمن تحليلا للاعتراضات القارة 
على الدين وتحليادٌ للعقائد الأحرى. 


العلمانية سكسدلسه8 


في اللاتينية تعن العام أو الدنياء ثم استعمل المصطفح من قبل 
مفكري عصر التنوير ععنى (المصادرة الشرعية لممتلكات الكئيسة 
لصاح الدولة) ثم تم تبسيط التعريف ليصببح (فصل الدين عن 


1% تعاريف 
الدولة) ولقد تطور المعنى ليصبح أكثر ثمولاً» قالعلمانية هي 
(العقيدة الي تذهب إلى أن الأحلاق لابد من أن تكون لمصالح 
البشر في هذه الحياة الدنياء واستبعاد كل الاعتيارات الأحرى 
المستمدة من الإعان بالإله أو الحياة الآحرة). 

والعلمنة هي تحويل الموسسات الدينية وممتلكاتها إلى ملكية 
علمائية» وإلى حدمة الأمور الزمنية. 


العنصرية مدالءتعمط 

نظرية تبرر التفاوت الاجتماعي والاستغلال والحروب يحجة 
ائتماء الشعوب لأجناس عتتلفة. 

وهي ترد الطبائع الاجتماعية الإنسانية إلى “ماتها البيولوحية 
العنصريةء وتقسم الأحناس بطريقة تعسفية إلى أحداس (عليا) و 
(دنيا)ء وقد كاتت العنصرية النظرية الرسمية في أكانيا النازية. 
واستحدمت لتبرير الروب العدوانية وعمليات الإبادة الجماعية. 


Globalization Lgl 
العولة أو الكوكبة هي مذهب القائلين: إن الرآمالية هي ديانة‎ 
الإنسانيةء ون الدسيية الفكرية ستكون لما الغلية على الطلقات‎ 
الإيديولوحية» وأن مبداً الدسيية الثقافية هو المعول عليه» وليس‎ 
ميد مركرية الثقافات» وأن العالم ينتقل حالياً. ونهائياً مسن‎ 


iy تعاریف‎ 


الشمولية وال لطوية إلى الدمقراطية والتعددية: وتضمله ورة 
معلوماتية تنتشر في كل مكات» من شأتها إلغاء الحدود بين الدول» 
بحيث يصبح من السهل اتتقال الناس والمعلومات والسلع على 
نطاق العالم كله» ويتم ذلك من خلال التفاعل بالخحوار والمناقفسة 
واحاكاة. 

وف العولمة و>ملة العالم» وقتم السيطرة عليه في ظل هيمنة دول 
ال ركز وسيادة النظام العالي الواحده وبذلك تتهافت الدرلة 
القومية» وتضعف فكرة السيادة الوطنية ويؤل الآمر مع الثقافة إلى 
صياغة ثقافة عالمية واحدة» تضمحل إلى جرارها الخصوصيات 
الثقافية. وييدو الآن النمط السائد هو العرلمة الأمريكية» بمعنى 
أمركة العالم» وسيادة الإيديولوحيا الأمريكية» على غيرها من 
الإيديولوجيات. 
الغزالي أبو حامد محمد 

فقيه ومتكلم وفيلسوف وصوف ومصلح دي واحتماعي» 
وصاحب رسالة كان ها أثرها تي الحياة الإسلامية» ولد بطوس 
(9١٠م)‏ من أعمال خراسان. درس علوم الفقهاء وعلم الكلام 
على إمام الخرمين الجوين» وعلوم الفلاسقة وعلوم الياطنية. 

فلم يمد في هذه العلوم ما يشبع حاحة عقله إلى البقين» ولا مسا 
يرضي رغبة قلبه في السعادة لقلك آثر العلوم الصوفية» واشتغل 
بالتدريس ف المدرسة النظامية. 


894 تعاريف 
ارتحل إلى بلاد كثيرة» منها دمشق» وبيت القدس والقاهرة 
ومكة والدينة. 


انقطع إلى العبادة وذكر الل وأعصيراً انتهى إلى أن طريق 
الصوفية عا فيه من علم وعمل هو الموصل إلى المعرفة اليقينية 
والسعادة الحقيقية. 

أحيا علوم الدين إحياء يقوم على الكتاب والسنة ودافع عن 
تعاليم الإسلام بحرارة وإعان فلقب مححة الإسلام. لدعدة 
مصنفات منها في علم الكلام (الحام العوام عن علم الكلام؛ في 
الفلسقة (مقاصد الفلاسفة) (تهسافت الفلاسغة) و (قطسائح 
الباطنية)» و(إحياء علوم الدين) و (المستصفى) و «المنقذ مسن 
الضلال)... إخ. 


الفلسقة Philosophy‏ 
دراسة المبادئ الأول للوحود والغكر دراسسة موضوعية تدشر 
الحق وتهتدي عنطق العقل. ولذلك لا تبدأ الفلسقة .عسلمات 

مهما كان مصدرها. 
وللفلسفة قروع هي المنطسق والميتافيزيقا ونظرية العرفسة 
والأعلاق وعلم الجمال ويختلف الفلاسفة في هذه الباحث: 
قالمثاليوت يردون كل شيء إلى العقل والماديوت يردون كل شيء 

إلى المادة والحركة والثنائيوت يقرون وحود العقل وللادة معا . 


تعاریف 14 


الفيدرالية, الاتحاهية Federalism‏ 

النظام السياسي الذي يتميز بإحلال علاقات التعاون حل 
علاقات التبعية. 

وتقوم الاتحادية على أساس الاعتراف بوجود حكومة مركزية 
لكل الدولة الاتحادية وحكومات ذاتية لأقاليم أو ولايات أو 
مقاطعات) الي ينقسم إليها إقليم الدولة وتقسم الساطات 
والوظائف بين الحكومة المركزية والحكومات الإقليمية. 
فيلو لوجيا پچ اانا 

هي دراسة الآثار الفكرية والروحية» دراسة تقوم على 
النصوص وتحقيق الوثائق» في العلم الذي يبحث في التراث الفكري 
المكتوب للأمة» باعتباره صورة لتطور العقل الإنساني» ولمحاولات 
الروح الإنسانية للكشف عن الحقيقة» وأن تكون للأمة نظرتها في 
الوجود وفلسفتها الي تعيش عليها وتصوغ على منوالنها حياتها. 
القروسطية Medierelism‏ 

هي فارة انتشار الإقطاع في وربا من القرن (ه ‏ ١٠م)‏ وما 
رافقه من سيادة اتجاه فكري» ترتيط اتجاهاته أأرئيسية مخصوصات 


اتمم الإقطاعي» اقنصادياً واجتماعياً وإيدلوجياء ولاسيما بهيمنة 
الكئيسة على كافة جمالات الحياة الروحية. 


0 تعاريف 
الكاثوليكية Cathie‏ 

إحدى الكل المسيحية» تتتشر أساساً في أوربا الغربية وأمريكا 
اللاتينية وهي موحودة منذ عام 4١٠٠م‏ والجوانب المذهييسة 
للكاثوليكية هي: الاعنزاف بتكوين الروح القدس لا من الله الأب 
وحده ونما الله الأب والاين» وعقيدة للطهر مكان تطهير التفس 
بعد ا موت ويقع بين اللحدة والنار» ورفعة البايا باعتباره وكيل 
يسوع المسيح على الأرض» وعصمة البابا عن الخطأ إخ.. 

Lf‏ حوانب العبادة والشريعة المصيزة للكائوليكية فهي عزوية 
القسيس» والصسلاة باللاتينية وعبادة العذراء المقدسسة.. .الح 
والفاتيكان هو المركر العالمي للكاثوليكية. 


كوزمو بوليعانية, العالمية ‏ مسعنصمةةامممسدم 

نظرية وحدة الجنس البشري» باعتبار أن العالم وحدة راحدة 
والكوزموبوايتانية كؤيديولوحية تطرح فكدرة الحكومة العامة 
والبركان العالميء واللغة العالمية» وكانت الدعوة إليها بعد الخرب 
العالمية الثانية» رهي دعوة يهودية» باعتبار أن اليهود يتوزعون في 
العام بلا وطن» فكانتت شعوب العالم تضطهدهمء فطاليوا بمواطنة 
عالمية» وجواز سفر عالمي» واترعوا لغة (الامسبراتتو) العالمية من 
كل اللغات. ون الاعتقاد اليهودي أن العام سيحكمونه عتدما 
يعودون إلى أورشليمء فيعود الرب إلى بيته في بيت المقدس» فعتد 


تعاريغف 3 


ذلك ستكون (أورشليم أو بيت القدس) حيث بيت الرب هي 
العاصمة العالية. 


كوم و لوجي (عفم الكرن) بومامسعمت 

العلم الذي يهتم بدراسة الكون برمحه» من حيث نشأته 
وتطوره وت ركيبهء» وعمصائصه العامة المميزة لوحداته الأساسية. 
اللاهوت Theology‏ 

علم العقائدء يرتبها ويصوغها في قسالب علمي لتكرت مركباً 
محكما في ضوء العقل والوحي. ويبحث عن الوجود المطلق» وقد 
تكون مقدساً ويستند إلى كلمة الله امحفوظة في الكتب للقدسة» أو 
طبيعياً ويسعند في إثبات وود الله إلى النظام السائد في العام 
الطبيعي. 
ما بعد الخحداثة  Post Modern‏ 

إن فلسفات ما يعد الحداثة ظهرت. بعد ظهرر وسقوط القلسفة 
البنيوية» وهي تحمل رؤية فلسقية عامة» ويجسب ملاحظة أن 
اصطلاح ما بعد الحداثة يكتسب أبعاداً مختلقة بانتقاله من جال إل 
محال آخرء فمعنى ما بعد الحداثة في عام الهندسة العمارية يختلف» 
من يعض الوحوه عن معناه في مال التقد الأدبي أو العلرم 
الاحتماعية. 


YY‏ تعاريف 


والمشرو ع التحديثي الغربي بدأ يتحقق تدرا ليمر من عصسر 
التحديث إلى عصر الحدائة إلى ما بعد الحداثة. 

والمشروع ما بعد الحداثي بهذا المعنى هو السحق النهسائي 
شرو ع الحداثة في محاولته القضاء على حرافة اليتافيزيقا وعلى 
أوهام الفلسفة الإنسانية الميومانية. 

ويرى فلاسقة ما بعد الحداثة أن اللغة ليست أداة لمعرفة الحقيقة 
وإنما هي أداة إنتاحهاء فقمة أسبقية للغة على الواقع؛ ولذا فإن 
الدموذج المهيمن هنا هو التموذج اللغوي. 

وما يعد الحداثة هو عالم صيرورة كاملة» كل الأمور فيه 
متغيرة» ولذا لا عكن أن يوحد فيه هدف أو غاية. وقد حلست ما 
بعد الحداثة مشكلة غياب الهدف والغاية والمعنى يقيول التبعثر 
باعتباره مرا تهائياً طبيعياً وتعبيراً عن التعددية والتسبية والانفعاح» 
وقبلت التغير الكامل والدائم. 
Materialism isl!‏ 

في القلسفة هو مذعب يسلم يوحود المادة وحدهاء وبها يقسر 
الكون والمعرفة والسلوك. ون المادة والحركة هما وحدهما اللتان 
هما وجود أو حقيقة نهائية. 

في علم النفس نظرية تقرر أن المادة هي الأصل الراسخ» هي 
الأول والآحرء وأن الشعور عرض طارئ. 


tr تعاريف‎ 


قي الأحلاق هي مذهب ينادي بان الشيء الوحيد الذي تدر 
بالانسان أن يسعى إليه هر الخبرات المادية الي تجود يها الحياة. 
الماركسية Marxism‏ 


متظوصسة من الآراء الفلسفية والاقتصادية والاجتماعية 
والسياسية» الي تشكل رؤية العالم. تأسست الماركسية على يدي 
مارکس وأنحلز وساهم ليدين بقسط في تطويرها. وقد لهرت 
الماركسية في أواسط القرن التاسع عشرء على الصعيد النظري فقد 
ظهرت الماركسية على أرضية المعالجة النقدية لإنجازات الفلسفة 
الكلاسيكية الألمانية والاقتصاد السياسي الإنكليزي والاشوراكية 
الطوباوية الفرنسية» آما مكونات الماركسية الترابطة عضوياً قهي 
المادية الجدلية والمادية التاريخيةء والاقتصاد السياسيء والشيوعية 
العلمية. وهي تتميز عن النظريات الاجتماعية السالفة بأنها لا 
تفسر العالم علمياً فحسيء ببل وتبين شروط وسيل ووسائط 


جويره. 

وقد طيق ماركس وإنجلز مبادئ الفهم المادي للتاريخ في دراسة 
اجتمع الرأسمالي فوضعا الاقتصاد السياسي العلمي» الذي كشف 
عن طبيعة الاستغلال الرأسمالي» ويرهن على ضرورة الاتتقال إلى 
الاشراكية. الذي لا يتم بصورة عفوية آلية» وإنها ينتيجة صراع 
الطبقة العاملهء الي تقوم رسالتها التاريخية في الاستيلاء الثوري 


تل تعاريق 


على السلطة وإقامة ديكتاتورية البروليتاريا الي تهدف إلى تصفية 
استغلال الإنساك للإتسان. 
المحالية ‏ سعنتمءه1 

هي اتجاه فلسفي يتعارض بشكل قاطع مع المادية» في حل 
امسألة الأساسية في الفلسفة. والثالية تبدأ من اليد القائل إن 
الروحي واللامادي أولي وأن المادي ثانوي» وهو مايجعلها أقرب 
إلى الأفكار الدينية حول تتاهي العالم قي الزمان والمكافء وحول 


حل الله له 
وتوضع الثالية في موضع النقيض للحتمية المادية. 
اجتمع المدني Civit Sotiety‏ 


انطلقت هذه الكلمة مع أرسطو وراحست عند المنظرين 
السياسيين الغربيين حتى القرن الثامن عشر يمعنى جتمسع المواطشين 
الذين لا تربطهم علاقات استزلام يعائلات أو عشائر سياسية. 

بعدها فصل هيغل مفهوم اشتمع المدني عن مفهوم الدوئةء 
وتيعه في هذه الخطوة الماركسيون الذين رأوا في الممتمع المدتي 
طرفاً عختلفاً عن الدولة ومناقضاً ها في توحهاته السياسية. 

أما اليوم فإن التمع المدني يعي طوباوياء جميع القسوى 
الشعبية والبرحوازية الي لا يمد في الدولة الراهتة ريات وتغتسح 


تعاريف كام 


الطاقات الي تصبو إليهاء فاجتمع المدني مناهض ومعارض للدولة 
الي يتهمها بالهرم والتححرء وخاصة في الدول الغربية. 
ألجوسية mصMagi‏ 

ديانة عيدة النارء وكان زرادشت (نحو +556 - لإلمدق.م) قد 
اعتتقهاء واتتشرت بيوت انار في كل أنحاء فارس» ومن م 
أصبحت الجوسية إسماً لكل الديانات الفارسية ومنها الزرادشتية. 

واجوسي مفردها جوسي صو وكان هيرودوت قد أطلق 
عليهم اسم امعد« عن الاسم الأوردي ماحيء ومنها اشتق الاسم 
عنودكة أي السحرء فقد كانوا يشتغلون بالسحر ويقرؤرن الطوالع 
ويعملون بالعرافة. 

وقيل الجوسية فرقة من الكفرة يعيدون الشمس والقمر. وقيل 
فرقة من الثنوية يعبدون إله النور يزدان» وإله الظلام أهرمن. 

ويبدو أنه كانت لمم أكثر من ديانة. وقيل مذهب اموس هو 
الكيومرئية» وكيومرث هو نفسه آدم في الديانات الكتابيةء غير أن 
أهرمن إله الظلام قتلهء وتأويل ذلك أن آدم أضله الشيطان» ونيت 
من مسقطه رحل يقال له ديياس» ومن ديياس حرج ميشة» والمرأة 
میشانه» وهما أبو البشر. 


F1‏ تعاريف 
المشائية Peripatets‏ 
هي فلسفة المشائيين: أرسطو وحوارييه وأتصاره وتلاميذهةء 
فقد كان أرسطو يعدم في مدرسته الشهيرة في منطقة اللعسب 
الرياضي» وكان بالملعب ممشى ظايل يؤثره أرسطو وتلاميذه ومن 
أبرزهم: ثيوقراسطوس» بود وس» وسس_ؤاتوء وديسودروس» 
وأندروتيقوسء وكان يحاضرهم ويناقشهم وهو يقطع الممشى جيعة 
وذهاباء جع بين المحاضرة والرياضة» فالقلسفة المشسائية هي إذن 
الأرسطية. أي قلسفة أرسطو ومن أعمذوا عنه» وتلقوا عليه 


مفاهيمه ومناهجه. 


The Absolıte Jli 
مصطلح يستخحدم في الفلسفة المثالية يدل على الملوضوع‎ 
الأبدي» واللامتناهي» وغير المشروطء والكامل والذي لايتغير» أي‎ 
(الكامل في ذاته)» الذي لا يتوقف على أي شيء آخر عدا تفسهء‎ 
وغعوي في ذاته على كل شيء في الوحود. ويخلق كل شيء‎ 
موحود. والمطلق في الدين هو (الل)» وهو في فلسفة فيخته (الأته»‎ 
وف فلسفة هيغل المبدا الكلسي (الروح الطلق)» وقي فلسفة‎ 
شوبتهور (الإرادة)» وق فلسفة برحسون (الحدس) والمادية الحدلية‎ 

تنحي مقهوم امطلق جاتباً باعتباره مفهوماً غير علمي. 


YY تعاريف‎ 


Me'tazila, Rafionalists 3 jak 
فرقة كلامية إسسلاميةء ظهرت في أحريات القسرن الأول‎ 
المجري» وبلغت شآوها قي العصر العياسي الأول. يرجع اسمها إلى‎ 
أعتزال إمامها واصل بن عطاء يملس امسن اليصرعيب لقول واصل‎ 
بأن مرتكب الكبيرة ليس كافراً ولا مؤمناء يل هو في متزلة بين‎ 
المتزلتين» خحلافاً لقول الخوارج أن مرتكب الكبيرة كاض ولقول‎ 
المرحئة أن مرتكب الكبيرة مؤمن ولكنه فاسق. ولهذه الفرقة‎ 
مدرستان رئيسيتان: أحدهما بالبصرة  ومن أشهر رجاها: واصل‎ 
أبن عطاء» وعمرو بن عبيد» وأبو هزيلء وإبراهيم النظسام»‎ 
والتاحظ» والأخرى يبغداد  ومن أشهر رجالها: بشر ين المعتمسر»‎ 

وأبو موسى ال مردار وتمامة بن الأشرس. 

رفضوا الوظائف الإدارية ليتفرغوا للبحث والمناظرق ثم 
انغمسوا في السياسة. وللمعتزلة أصول خسة يدور عليها مذهيهم» 
وآهمها العدل والتوحيد. والمنزل بين المنزلتين؛ والوعد والوعيد» 
والأمر بالمعروف والنهي عن المذكر. 
المعلوماتية, علم المعلومات فنامسصمممد 

دراسة الطرائق الس تخدمة في نشر المعلومات وسحفظهسا 
والآليات الي تيسر هذا النشر والحفظ بغية تطبيق التقنيات الي 
يقوم عليها ذلك كله في مختلف الميادين العلمية والإدارية 
والصناعية والتجارية والاجتماعية وغيرها. 


YA‏ تعاريف 


والمعلوماتية ترتيط أشد الارتباط باستخدام الحاسيات 
الإلكترونية وما إليها. وهي علم حديث نشأ وتطور يعد الحرب 
العالمية الثانية. 
الموضوعية Objectiveness‏ 

هي إدراك الأشياء على ما هي عليه دون أن يشوهها نظرة 
ضيقة أو أهواء أو ميول أو مصالح أو تحيزات أو حب أو كره. 

وهي الإمان بأن موضوعات المعرفة وجوداً مادياً ارحياً في 
الراقع» وبأن الخقائق يجب أن تظل مستقلة عن قاكليها ومد ركيهاء 
وبأن ثمة حقائق عامة يمكن التأكد سن صدقها أو كذبهاء وأن 
الذهن يستطيع أت يصل إلى إدراك الحقيقة الواقعية القائمة بذاتها 
مستقلة عن النفس المدركة إدراكا كاملا وأن بوسعه أن حيط بها 
بشكل شامل» هذا إن واحه الواقع بدون فرضيات فلسفية أو 
أهواء مسيقة» فهو بهذه الطريقة يستطيع أن يصل إل تصور 
موضوعي دقيق للواقع يكاد يكوت فوتوغرافياً. 
اميعافيزيقا (ماوراء الطبيعةء أو الغيب) رامد 

علم وراء الطييعةء وهي تدرس الميادئ العليا لكل ماهر 
موجودء وال لاتبلغها الحواسء ولا يمستوعبها إلا العقل المتامل. 
لكن في العصر الحديث فهمت اليتافيزيقا على أنها منهج غير 
جدلي في التفكيرء نظرا لما تتميز يه من أحادية الجانب وذاتية قي 
المعرفة. 


تعاريف T4‏ 
النخبةء الأقلية الحاكمة مااع 

جماعة أو ية من الأفراد يعترف بعظمتها ف التأثير والسيطرة 
على شؤون اشتمع. إن أول من كتب حول موضوع التحبة أو 
الأقلية الحاكمة العلماء (بارتيوا وموسكا وميتشل) الذي قالوا بسأن 
النعبة هي الطبقة الحاكمة الي تشكل الأقليسة من أبناء الشعب. 
وهذه الطيقة يمكن تمييزها عن الطبقة ا محكومة قي معيار القوة 
والساطةء حيث إنها تتمتع بلسطان القوة والنفوذ والتأثير أكثر مما 
تتمتع به الطبقة الحكومة في اجتمع. 
النسبية Relativism‏ 

هي الرأي الذي يقرل بآن الحقيقة نسبية وتختلف من فرد إلى 
حر ومن جماعة إلى أحرى ومن وقت إلى آحر ولیس ها معايير 
عوضوعية. 

وبالتالي فإن كل مدرك نسي ويقابلنا في التحليل العلمي عتصر 
التسبية والحتمية. 
القدية Criticism‏ 

المذهب الدقدي» وهو مذهب كانط» وكل فلسفة مثالية تقول: 
بآن العقل ينشيع المعرفة وفقاً لصوره ومقولاته إلا أن هذه الصور 
والكقولات الي تنطيق على عام التجربةء ولا تنطيق على عام 
الشيء بذاته. 


r.‏ تعاربت 
نهاية التاريخ End Of History‏ 


عبارة تعن أن التاريخ بكل ما يحويسه من ترا اکیب» وصيرورة 
سيصل إل نهايته في لحظة ماء فيصيح سكونيا تماما اليا من 
التدافع والصراعات» إذ إن كل شيء سيرد إلى ميدأ عام واحد 
يفسر كل شيء» وسيسيطر الإنسان سيطرة كاملة على بيتته 
وعلى نفسه وسيجد حلولاً تهائية حاسمة لكل مشاكله وآلامه. 

وهذ! المصطلح ينتمي إلى عائلة من المصطلحات الي تصف 
بعض جوانب منظومة الحداثة الغربية والبيَ تعب انتهاء شبيء ما 
والقضاء عليه» وغالباً ما يكون هذا الشيء هو الموهر الإنساني» 
كما ظهر متعينا في التاريخ واستحدم هذا المصطلح نهاية التاريخ 
بشكل أكثر تمولية في كتاب (نهاية التاريخ) لفرنسيس فوكاياما 
الذي یری أن كلا من هيجل وماركس كانا يريان أن العاريخ 
سيصل إلى نهايته حيتما تصل البشرية إلى شكل من أشسكال 
تمع الذي يشبع الاحتياحات الأساسية والرئيسية للبشرء فهو 
عند هيغل الدولة الليبرالية وعند ماركس الجتمع الشيوعي. ولكن 
العام بأسره قد وصل إلى ما يشبه الإجصاع بشأن الدعقراطية 
اللبيرالية كنظام صا للحكم يعد أن أحق الهزعة بالإيديولوجيات 
المنافسة. وهذا يعود إلى أن الدعقراطية اللييرالية خالية من تلك 
التناقضات الأساسية الداخحلية الي شابت أشكال الحكم السايقة. 


rr تعاريف‎ 
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عملية غييز الفرد لنفسه عن غيره أي تحديد حالته الشخصية» 
ومن السمات الي تميز الأفراد عن بعضهم الاسم والحنسية والسن 
والحالة العائلية والمهنة إلخ... 

وتنص القوانين عادة على إثّبات صفة الفرد مقتضى بطاقة 
شحصيةء وتساعف هذه البطاقة الفرد في تسهيل معاملاته المحتلفة 
مع ابلهات الي قطالب بإثبات شخصيته. 

أما ميدأ الموية المقصود به أن الموحود هو ذاته آو هو ماهو 
ويهيمن هذا اليد على الأحكام والاستدلالات الوجبة ومن 
شأنه أن يجعلتا نحرص على ألا تخقط بين الشيء؛ وما عدا وأن لا 
نضيف للشيء ما ليس له 
الواحدية Monism‏ 

مذهب ففسقي يومن يأن الأساس وراء كل الوجود مصدر 
واحد. 

ويوجد مذهب واحدي مادي» ومذهب واحدي مثالي. 

وللاديون يرون أن المادة أساس العالم. يينما المناليرن يرون 
الروح آو الفكرة هي الأساس. 

وفلسفة هيغل أكفر الاتمامات الثالية ذهب الواحدية إتساماً. 


لفن تعاريف 

أما الواحدية المادية فتتمشل في المادية !خدلية الي تيدأ مسن 
الحقيقة القائلة بأن العام بطبيعته مادي» وأن كل الظواهر في العام 
ليست سوى أشكال متنوعة للمادة المتحركة. 
الوثبية Paganism‏ 

الاسم الذي كان يطلقه للسيحيون والسلمون الأول على 
المشركين الذين يعبدون الأوثان» بوساطة طقوس يقوم بها الفرد 
نحو الأوثان الي يعبدهاء والأوثان عادة تصنع على صورة الحيوان 
أو الإنسان» ويعتقد أنها مقر ذات قوق طبيعية تؤدى أمامها 
طقوس العبادة. 

وقد كان الإنسان البدائسي يعزو قوة خاصة لبعض الأطعمة 
وكان يعبر عن اتجاهه تحو تشبيه الأشياء بالإنسان بتحت الصفات 
البشرية من الأحجار أو الأشحار وبذلك جعلها مقدسة. 
الوجودية Existentialism‏ 

قلسفة الوجودء ظهرت بعد الحرب العالمية الأولى ف ألائيا 
وفرنسا. وهي مدرسة فلسفية تقول يأن الوحود الإنساني سابق 
على الماهية؛ أي أن الإنسان صائع وحوده؛ بغض النظر عن أي 
عوامل متحكمة فيه. وأن العقل وحده عساحز عن تفسير الكون 
ومشكلاته» والإنسان يستبد به القلق عند مواحهة مشكلات 
الحياة» وأساس الأحلاق قيام الإنسان يفعل إيجابي» ويأفعاله تتحدد 
ماهيته» وإذن فوحوده العقلي يسيق ماهيته. 


rrr تعاريف‎ 


كما تؤمن الوجودية بالحرية المطلقة؛ المي تمكن الفرد من أن 
عتع نفسهء وعلاً وجوده على النحو الذي يلائمه. 

ثرت الوحودية تأثيراً كبيراً في الآدب والفن الحديث. 
الوضعية Positivism‏ 

قيار واسع الانتشار في الفلسغة في القرن التاسع عشر 
والعشرين. 

ينكر أن الفلسفة نظرة شاملة للعالم» ويرفض الشكلات 
التقليدية للفلسفة (علاقة الوعي بالوحود ...إل ياعتيارهما 
(ميتافيزيقية) وغير قابلة للعحقق من صحتها بالتجرية. ويحاول 
المذهب الوضعي أن يخلق منهجا للبحث أو (متطقا للعلم) يقف 
فوق التناقض بين المادية والمثالية. وإحدى المبادئ الأساسية ناهج 
البحث الوضعية التزعة القلواهرية المتطرفةء الي تذهب إلى أن 
مهمة العلم هي الوصف الخالص للوقائع وليس تفسيرها. لقد 
أسس اذهب الرضعي أوغست كونت وهو الذي أوحد مصطلح 
الوضعية. 
الوطتية Patriotism‏ 

الوطنية في كافة مظاهرها عبارة عن الدافع الذي يودي إلى 
تماسك الأفراد وتوحدهم وإلى ولائهسم للوطن وتقاليده والنفاع 


عئه. 


trt‏ تعاریف 
ويتكون الشعور بالوطنية مدذ سنوات التتشعة الأولى» ومن 
ارتباط الفرد قي أول عهده بالبيقة المباشرة. والمشاعر الي تتولد 
لدى الوطي قد لا تستند إلى التفكير بقدر ما تستند إلى أسعجاباته 
العاطفية. 
يوتوبياء المدينة الفاضلة ونم04 
امجتمع الخيالي يحقق سعادة الإنسان الخالية مسن النقائص 
البشرية. كما يعيش الأفراد في هذا اجتمع بدوت أي صراع أو 
تنافس بينهم وما إلى ذلك من المساوئ الي تحدث عن التفاعل 
البشري في كل جتمع بشري سواء في الماضي أو في للحاضر. 
وتستخدم الكلمة اليوم للدلالة على مشسروع للتهسوض. 
الاجتماعي من المستحيل تحقيقه. 


8 2 
55 ا ا 


* ایت عام ۱۹۵۷م 
“ رسائتها 
- تزويد المجتمع بفكر بضيء له طر بق مستعيل أعسل. 
احتكارات المسرخة؛ وترسبع تفاع الحوتر . 
- نغدية شعلة الفكر بوقود التجديد 
- مد الجسور المياشرة مع القار انحقيق التعاعل لثامي 
-- احنركم حعوق الملكية المكرية. نصا لداع 
- يتهاجها 
> تتطلق من الترانث جدور) مؤسس عایپاء وبني دوقها دون أن توف عندهاء ولطوف 
احولها. 
- نخنار منشور انها بمعايبر الإبداع. و العلمء و الحاحة. و المسنعل» وتتبذ النطيذ و التكر ار 
ونع لت 
تخ م جميع أعمالها لتنفيح علمي و 3 اغوي وفق دلبل ومذيج خاص دها. 
خططها وبراسجها للتشر» وقعلن عنها: هربا وفصلياء وسنوياء ولاماد لطول. 
> تعسستعيں ينخبة من المفكرين إضافة إلى أجهزتها للخاصة للتحسرير» والأيحساك. 
والترجمة. 
«*خدماتها 
- بنك الققرئ النهم» وناد لقراء دار اللفكر. 
ممنوية لاإبداع الأدبي والدراسات النعدية. 
- ريادة في مجال النشر الألكتروني. 
- لول موقع متجدد بالمربية أناشر عربي على الإنترنت لاتعريف باصداراتها ونشاطاتها. 
www.fikr.corm‏ 
- إسهام فعال قي موقع (قرات) لخدمات الكتاب وتسريغه على الإننرفت. 
011 ابت انا ww‏ 
- خدمة للمستهتي بإشرافها على موقع الدكتور محمد سعيد رمضان البوطي. 
لب سي فيفنا 


* متشورائتها. تجلوزت 1٠١‏ عتوانا؛نغطي سائرفرو عالمعرفة. 
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هل يكن إنشاء فلسفة عربية معاصرة متميزة عاليا؟ 

سؤال كبير يحتاج إلى جهود مكثفة من النحب الفكرية 
العربية للسعي في بناء هذا المششروع الحتضاري التارجني. 

- ما الذي يحول بيننا وبين النظر العقلي الفلسفي؟ 

- هل هو الغرب الذي نلهث وراءه في كلل صغيرة 
وكبيرة؟ 

- أو هو طبيعة تفككيرنا غير العقلانية أو أن لغتما ليست 
لحة فكر وثقافة» ١‏ 

- أو لأن الفكرين الإسلاميين قد أمساعوا الفرصسة 
بالسعي وراء. تعقيل الدين وتديين العقل؟ 

هناك العديد من الأسعلة الي يطرحها هذا المشروع 
الحضاري. 

وق هذه الحاورة يصاول مفكران عربيات مرموقياق ۾ 
مال الفكر والفلسفة اللنوض في غمار هذا الموفسع م 
الصعب لاستخلاص أنساق فكرية تصلح أبناء فكر عرب 
أصيل ومتميز. 
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